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مقشدمة الترجمة العربية 


رغم أن الكتاب الذى بي أبدبنا رسالة حصلل بها الزلف 
على درجة الدكتوراه من جامعة ادنبره العريقة ٠‏ الا أن المؤلف كان 
حریصا علی تبسبط کل معقد ٤‏ وتوضیح کل غامض ۰ کھا کاں حرنسسا 
على مد الجسور بين النقافات الختلفة والأديان امختلفة »> وغالباً ما يصل 
الباحثون من هذا النمط الى ما يؤكد تقارب الأديان وعناق الحضارافت ¢ 
نهم بتجاوزون كل ما بعوق أبصارهم عن الوصول للنظرة الشاملة . 

أنه غل شل الال نمه قرا الى أن فة الفضاء والفدر لحك 
الك الان ف ا اا ی ف د 
اذن . وقد واجهها العقل المسيحى او بالآحرى المقل الأوربى بطرىقة 
حاسمة بلخصها لنا موتتجمرى وات على النحو التالى : 

« استطامة الله سبحانه ؛ واستطامة الإنسان تبسدوان کحقیقتین 
.تعارضتین أو متواجهتین أو حتی متکاملتین › ولا یوکن للانسان فی هذه 
المرنحلة من تطوره الفکری أن بوفق بینهما ٤‏ لکن لا بد آن يعنقد فى صحتهما 
ای لا بد ان بؤمن أن الله على كل شىء قدير » وآن يمن أبضسا بأن 
الانسان مسدول عن تصرفاته ) ٠‏ 

ویقول واث فی موضع آخر ٠‏ 

« لا فستطبع رفي الغرت ) أن نوفق بين سلطة اله المطلقة ومسائولية 
الانسلان نفسه ۰ لکنه لا بد أن ننظر للأمور من منظور عملى مسن حث 
التونىق الذى بؤدى الى العمل الصحيح والحياة اأنشطة الإمعمة 'أخلاقا 
ويها ) ٠‏ : 

ر افا ف اا ااا را ع ن 
الاسلامى نورد له منالا _ وهو ليس الال الوحيد س من الكتاب المقدس > 
نفى الرسالة الى مؤمنى روما ( فى أعمال الرسل ) نقراً : 


۰ الفضساء والشدنر 


« مماذا نقول . ألعل عند اله ظلما . حاشسا. )٠١(‏ لأنه يقول لوسى إئى 
أرحم من أرحم وأتراعف على من أنراعف « (OV‏ غاذا ليس لمن يشسساء 
ولا لمن بسعى بل لله الذى يرحم . (1۷) لأآنه يتول الكتاب لفرعون إنى 
لهذا بعينه أقمتك لکى أظهر فيك قوتی ولسکی ینادی باسمی فی کسل 
الأرض . (۱۸) ناذا هو درحم من یشاء ویقسی من یشاء ۰ (۱۹) فستقول 
لى لاذا يلوم بعد . لأن من يقاوم مشيئثته )۲١( ٠‏ بل من آنت أيها الإنسان 
الذى تجاوب الله . العمل الجبلة تقول لجابلها اذا صنمتنىهكذا . )١١(‏ 
آم ليس للخزاف سلطان على الطين ان يصنع س كتلة واحده إناء للكرامة 
وآخر للهوان . (۲۲) فماذا إن کان الله وهو يريد أن يظهر غضبه وين 
قوته احتمل بأناة كثيرة آنية غضب مهيأة الهلاك . (۲۳) ولكى ببين غنى 
محده على آنية رحمة قد سبق فأعدها للمجد . ()۲) النى أيضاً دعانا 
ثحن إياها ليس من اليهود مقط بل من الأمم أيضا )۲١( ٠‏ كما قول فى 
هوشسع أبضاً سأدعو الذى لبس شعبى شعبى والنى لبست محبوبة 
يحبوبة )۲١( ٠‏ ويكون ى الموضع الذى قيل لهم فيه لستم سعبى أنه 
هناك يدعون أبناء الله الحى . (۲۷) وأشعيا يصرخ من جهة إسرائيل وان 
كان عدد بنى إسرائيل كرمل البحر فالبقية ستخلص . (۲۸) لأنه متمم 
أمر وقاض بالبر . لان الرب بصنع أمرا مثضياً به على الأرض .۰ (۲۹) 
وكها سبق اشسمبا فقال لولا ان رب الجئود ابقى لنا نسلا لصرنا مثل سدوم 
وتساأبهنا عمورة ) (*) ۰ 


مسالة القضاء والقدر ان نعرضت لها الأاديان السماوية الكلائة > 
بل ولا بد إن الأديان غير السماوية قد تعرضت لها على نحو أو آخْر »> 
وحتى لا تطول هذه المقدمة أكثر ميا هو مقدر لها نكتفى بما نقلاه عسن 
( اعمال الرسل ) كهشاك . 


لكن الاسلام النقى ‏ فيما يرى مونتجمرى وات ند نقل الفكرة 
عن القضاء والقدر نقلة حضارية مهمة › فد كانت فكرة ( الأيام ) او 
( الزمان ) او ( الدهر ) أو ( القدر ) قبل الاسلام تيثل الأمور وكانها ف 
أيد عابثة تخبط « خبط عشواء ) فتصيب هذا بالخير وتصيب هذا 
بالشر دون قواعد او ضوابط » غلا جاء الاسلام جمل الأمور تسسير وفقا 
لارادة حكيم عايم » عادل رحم ٤‏ سمسع بصبر ٤‏ مقسدر مدبر ...للج 


(#) من رسالة التديس بولس الى هل روما ٠‏ الاصحاح التاسع من الآية ٠٤‏ الى 
الاية ٠١‏ . 


هدمه ۹۱ 


ویدهش موننجمری وات أن هذه النقلة م نجل بالاھىمام الكاق من 
الباحثين المسلمين والأوربيين على سواء . 

ر اوران بی الاعات الو ار بن د ق کر 
المسئولية من يد الانسان وجعله كريشة فى مهب سلطة قادرة متحكهسة 
ورای وات ف عض هذه الأحاديت الموضوعىة أمتدادا لفكرة الجبر ف 
الجاهلية . وقد يختلف معه بعض القراء ؛ لكننا آبرنا ايراد أمكاره كها 
هى خاصة آنه ليس باحئا بحركه الهوى أو الفرص ٠“‏ كما أنه من المطلوب 
آن نعرف وجهات نظر الآخرين ٤‏ لکن أمكار وات CK:‏ نحفزنا لیعض 


لشسةه ٠‏ هی ی الأسسايس مکره تبناها رجال الدين اليهسود * ونستاذن 
القلرىء س لمرة وأحدة س فى أن نستشهد فى هذا الصدد بآية ترآنيسة 
كريهمة » على أن يكون اعتمادنا بعد ذلك على مسيرة التاريخ ( قالوا 
یا موسی انا لن ندخلها أبداً ما داموا ديها ء فاذهب آنت ورسك خقاتلا 
إنتا هاهنا قاعدون ) سورة ( المائدة ) الآية ۲۲ . 


وظل اليهود قرونا عدنده يعقدون أن الرب « سبحرق كل أعسداء 
اليهود « » وسيغرقوم ف بحور الدم ¢« وأفه سيغعل ذلك بہفرده ¢ La‏ هم 
فیتفرغسوں لجمع الال وآما اعادة ( الهيكسل ) فتلسكت مهمة الرب ١‏ .. 
استجدات؛ جعلت مجموعة من اليهود تتبتى مكرة الصهيونية العملية ¢ آی 
ا ا ان مرا وها موه ب ان نع 
التعبير س فى تحثيق هدفه الذى هو أيضاً هدف اسرائيل فى اأعتقادهم > 
وهكذا بدا اليهود فى نخصيص جزء من أموالهم لشراء الأرض وتكويسن 
الكتائب المسلدسة وتوسبع العلاق#ات السياسية والاقتصادية بالقوى 
المظمى .. الح »> وكان الانتشال الى مرحلة الصهيونية العملنة ما هي 


1۲ اأقضاء واامدن 


ى حقيقة الأمر الا انتقالا من مكره ( الجبر ) السلبية اليهودبة الى فكرة 
القضاء والقدر بابمادها الخصبة فى الفكر الاسلامى » ولم يكن صدفة 
فيما نرى س ان الانتقال الى مرحلة الصهيونية العملية النى نزاوج 
بين وعود العهد القديم ( التوراة ) والجهد البشرى اليهودى ؛ قد تم 
بعد المد الاسلامى امذهل بى شرق أوربا ( على بد الصمائيين ) والدى 
کان فی جانب منه ( ولیس فی کل جوانبه ) رد فعل على خروج المسلمین 
من الأتدلس > وما كان اليهود ليستطيعوا البقاء دون حماية اسلامية › 
وما كاتت اسبانيا المسيحية الوليدة لتقبل وجودهم » فانتقل جانب كبير 
من هؤلاء اليهود الى الأناشول › وعمل بعضهم فى بلاحل السلاطين “٠‏ 
وى الأساطيل الاسلامية > وفى صناعة الأسلحة وتجارتها ؛ ودحل بعضوم 
الإسلام عن اقتناع أو تظاهر .. لقسد اضطر اليهود بعد طردهم مسن 
الأندلس ‏ إذن س لتحطيم الجيتو اليهودى تحطيماً جزئياً + واندمجوا 
فى العالم الاسلامى ٠‏ اندماجا جزئيا > وتفاعلوا مع الحياة فيه تفاعسلا 
نسبیا .. وقد أدى هذا الى تاثرهم بفكرة القضاء والقدر عند المسلمين 
تأثرا عمليا ‏ ان صح هذا التعبير ‏ » فقد كان احنكاكهم بالتراث الفكرى 
الاسلامى احتكاكا عميثا منذ البداية لكن هذا كان على مستوى الدراسة 
أو على المستوى النظرى رغم وجودهم فى وسط اسلامى ٠‏ فالوجود 
امشترك فی مکان واحد مھما کان ضیقاً لا يعنى بالضروره نغاعلا كاملا 4 
وتبادلا كاملا للقيم والأفكار > بل ان هذا التناعلك والتبادل يمكن أن يكون 
مميقا رغم التباعد ا)كاتى . اذن » لقد كان اخراج اليهود من الأندلس 
وانتقالهم الى رحاب الدولة العثمانية مرحلة مهمة فى مجال تأنرهم باهم 
قضية فكرية مؤئرة فى حياة الشعوب وهى قضية القضاء والقدر ٠‏ لذا 
معمكننا القول بوضوح كامل ان التحول عن فكرة الجبرية السابية 
والاعتماد السلبى على الرب ( سبحانه ) عند البهود كان تأثيراً اسلامياء 
ونمخض عن ذلك أيضا أخطر مكرة هددت السلام فى منطقتنا العربية ٠‏ 
وهى فكرة الصهيونية العملية . 


لكن الشىء الغريب أنه فى الوقت الذى اننتلت فيه مكرة القضاء 
U E ES AAO‏ 


مقلا ۳ 


حدما 6 وخاول ‏ التفقن عندقا تفريغ فكرة التضام والقكر الاسلاية 
الخصبة من كل المزايا . انه تبادل ثقاف ٠‏ كان مضرا لجائب ومفيداً لجانب 
آخر ٠‏ وسيتضح من ننايا هذه الدراسة ضروره التنبه لمثل هذا الادل 
حاصة فى ظل سسياسات انفتاحية ٠‏ أو سياسات نطبيعية » أو ى ظسل 
نمو وسائل الاتصال بنسكل کبير استحال معه الانعلاق › أو منع أآمكار 
الآخرين من التسللك . 


لهد امل وات مع الاكان انى اوها 2 عكر القغناة والترة 
بها تنطوى عليه من فكرة ( الرزق ) ٠‏ ( والأجل ) ٠‏ ( والاستطاعسة 
البشرية ) > ( وارادة الله ) و ( مشسيئته ) ... الخ كاأسلحة من الوزن 
الثقيل تستحدم لتطوير المجتمعات والنهوض بها > ومواجهة الأعداء يها 
ومن حلالها » ولم يتعامل معها ابد كتضايا آكاديمية حالصه يمك الوصول 
يها الى نقاشج حاسمة أو حقائق مجرده , 


دعنی آکون اکئر وضوحاً فأقول انئی کہا فهمت کاب ( وات ) 
المانل بين يدى القارىء >٠‏ أرى أنه قد حسم موقفسه منذ البدايسة فى 
الصفحات الأولى التى أوردنا قبسا منها ى متدمتنا تلك > مذكسر أن 
العقل البشرى ف هذه المرحلة من التطور لا يستطيسع أن يوائم بين 
مغردات هذه القضية ( القضاء والقدر ) وائما المطلوب هسو كيفية 
أسنخدامها وتصوببها نحو الهدف لنحثيق خير المجتمعسات » وليس 
المقصود هو الوصول الى الحقيقة المجردة » وغاية الجهد هو أزالسة 
الضباب الذى أقامه البعض حول فكره أو أخرى لأسباب غير تنويرية ٠‏ 
وسو ما سنوضسح جائیا منه ف هذه الدراسة ( القدمة ) 4 وسنیدا ربد 


الظروف التاريخية اانركيز على مبدا المسئولية 
اليشرية فى قضية القضاء والندر 
ا الاسلام كان الدركيز على أن « القضاء والفدر » خيره وشره 
من الله سبحانه » وکان هذا كما سبق القول نثلة مهمة آشرنا اليها آنا 
١‏ وستعرض لها مرة اخرى بعد ذلك ) »+ لكن جماعة من المسلمين راعمم 


# 


16 الفضساء والصدر 


يا حدت ائناء الفتنة الكيرى وبعدها ٠‏ راعهم معتل على بن أبى طالب »> 
وراعهم قبل ذلك مقنل عتمان > وراعهم ما فعل الأمويون لتبيت أركان 
ل راي هی اباي ارقو ي فة ارين 
لمعل شر مار امه هذه الجاع غفا ٠‏ كان ن راخ هة الجاعة ان 
ما حدث هو « مسئوليه الانسان » وليس « مسئولية الله سبحانه » ٠‏ 
ر و ی ر ھی وو ان 
لقد كان المنادون بمسئولية الانسان مناوئين ادن للحكم الأموى »> أو 
غ اقل نظن الت العكام الايون كارن لم فد كان اطق 
الديني فى الشارع فى البلاد الاسلامية ٠‏ أن الحسين قد مات بقدره بعد 
آن استوفی أجله ولو لم يكن تد قنل لات فى الوقت نفسه الذى شتل ميه > 
ومن قتلھم الحجاج ہن يوسف النقفى مانو بآجالهم أى أن القتل لم يعجل 
بموتهم > وكان الرد المالوف اذا قيل ان السلطة قد قلت ملاناً هو « لقد 
تله الك » أى أنه مات بأجله أو بقدره .. الخ ؛ فاذأ بجماعة تظهر لتنسب 
القتل الى القاتل . انها انن حركة سياسية مناهضة للدولة فى ذلك 
الوشت . 


لقد ظهر معبد بن عبد الله الجهنى وتال بالقضاء والقدر خبره وره 
من العبد ( الانسان ) وراح ينشر فكره ويبرهن عليه > فأير عبد الله 
ابن مروان فی سنة ۸۰ ه بالقبض عليه وامر بقتله فقتل وصلب فی دیشق»› 
وليس ,ادل على. البعد السياسى للفكرة فى ذلك الوقت من أن معدا هذا 
کان یقول بان النخلامة تصلح فی غر قربش › واں کل من کان قائما بالکتاب.۰ 
اة کان مستا لها رم 2 


5 


وأعداء دولة قد شبناهم دولة أخری ۰ ومناوئو حاکم قد ي e‏ 
الحاكم الجديد غيكونون أنصاره .. 


وهذا أحد أسباب وصول المعتزلة ‏ القائلين بالمسئولية البشريسة 
أو أن القدر؛ بخيره وشره مس الانسسار س الى مكانة مرموقة ف ظل الدولة 


سجس ر 


(xk)‏ تاریخ ااذ > حوادث سنة ۸۰ ه / وأئطر يفا ,المقدمة اتی کنبا صد 
عحيى الدين عبد الحميد لكتاب متالات الاسلاميين للأشعري " E‏ 


مقسدهة 10 


العباسية > ورغم أنهم بدوا وهم فى ( الممارضه ).منافحين. عن حن الائسساں 
فى تقرير مصيره ٠‏ فانهم عند وصولهم ( للسلطة ) لم يكونوا كذلك ٠‏ وكانوا 
عصا السلطة لضرب كل من خالفهم قى الرأى ٠‏ ویضرب ( وآت ) فی کتابه 
هذا على رعوس الباحثين الغربيين الذدن يمتبرون المعتزله كالمفكرين 
اللبراليين فى الغرب . 


الظروف التاريخية للتركيز على ميدا الجبر 
ر القضاء والقدر خدره وره من الله سبحانه ) 


پری ( وات ) س ونری ممه س أن مبدأً الجير المنطوى على مبدأً 
الهيمنة الالهية الكاملة على مسيرة الأحداث ونزع الفعل الحقشقی مس 
الانسان نزع تاما ‏ لم يكن دائيا فى مرحلة من اأراحل تسرين انهيار 
ل 2 و اا درل الاما بل ان شةا النةا كان د 
البداية يمثل رأى أهل السنة » ويضيف ( وات ) آنه لا يدرى على وجه 
الخد ٤‏ مت اشح ذا “الراى تاا للمدهب السنى أن م خارشه 
أهل البسنة . 1 


لكن هذا المبدا الححلير ( مبدا الجير المطلق أو مبدا القضاء والأقدر 
خیره وشره من الله سبحانه وتعالی ) يحناج الى تربسة مناسية لبۋدى 
انتائج ايجابية ء وهو فى الوقت نفسه » إذا أسىء مهمه ۽ پمکن آن يکون 
ساس كل تخلف وانهيار > ولنتابع ذلك منذ البداية : 


فبعد وفاة الرسولعلبه الصلاة والسلام_اجنمع المهاجرون والأنصار 
ى سقيفة بنى ساعدة كما هو معروف ؛ وكان هناك من نادی بان یکون 
من المھاجریں أمير ومن الاأئصار أمير .٠‏ وكان هناك من نادى بمبايعسة 
سبعد بن عبادة لجهوده ونضله وكان من الانصار › وتداول المجتمعون 
وجرى الاستشهاد بأحاديث الرسول بر النى كان لها الدور الأكبر هيما 
ببدو فی ترچیح کفة أبی بكر ٤‏ فسارع عمر بن الخطاب فبایع اپا بكسر 
وبايعه الباقون ٠‏ كل ذلك معروف مطرون ٠‏ لكنا نريد التوقف عند عباره 
تاها أحد الحضور بعد مبايعة أبى بكر . لقد قال : « لقد شتلتم سعد بن 
عبادة » ويقصد أن سعدا كان بريد الخلافة لنفسه وأنتم حرمتموه منها › 
فكان الجحواب الذى رحده من حضر : « لا .. لقد قتله الله » ولبسن 


۹1 امخض ساد والفدر 


المعصود ہنا سپ سعد ہں عبادة فهو صحابی جليل صاحب فضل › 
لكن المقصود أن « هذه هى ارادة الله » وأننا لم نفمل شيئا ولكن الله هو 
الذى فعل ٠‏ وأننا لم نبعد سعدا عن الخلافه » لكن الله أبعده .. لقسسد 
بذل المهاجرون والأتصار كل جهدهم فى الاختيار والتدقيق ومراعاه الحق 
( وفقا اشتضيات العصر ) وحاول كل واحد منهم أن يتجرد بقدر الامكان 
من مصالهه الشسخصية والقبليه › ملما وصلوا الى قرار اعتقدوا أں هذا 
هى ما ريده اه٠‏ من الواح أن أن فكرة القضام والفكن من ال + 
أو فكره الچبر لم تمنع الحاضريں من بذل كل الجهد وتحرى الحقيقه فلا 
Ea O U AS E ARES AS AE‏ 
الفتوح الاسلامية كان هناك يتين دينى ان بلاد الفرس والروم ستخضع 
للحكم الاسلامى ٤‏ بل لقد حدد رسول الله بر فى حديث معروف مواقيت 
الحج لن يأتى من مصر « وما يليها » ومن يأتى من الشام وما يليها “ ومن 
يأتى من اليمن وما يليها ومن ياتى من العراق وما يليها “ ولم تكن كل 
هذه المناطق وما يليها قد أسلمت بعد ٠‏ وأذا أضفنا لذلك الآيات الترآنية 
المبشره بالنصر ٠‏ اتضح لنا أن الجندى المقاتل كان متأكدا من النصر . 
انه بالنسبة له قدر محتوم . انه چبر .. انه قضاء وقدر من الل .. 
انه قران تم أتخاذه وانتهى الأمر ٠‏ لكن هذا المعتى وهذا اليقين جعله 
يعتنى بتسليح نفتسه والتدرب على فنون القتال » ويقدم غير هيساب 
ولا وجل .. انه لم يقل لنبيه أو لخليفته اذهب انت وربك فقاتلا .. کان 
الايمان بالجبر إذن غير متمارض مع تاقدير الانسان لمسئوليته البشرية . 

فلنا فى دراسات سابقة ء ان الفكرة بمفودها لا تكفى 4 بل ولا يصح 
دراسسها بمعزل عن البشر ولا يمكن دراسة البشر بمعزل ع ظروفهم 
الناريخية . لقد حدث ف فترة من ترات التاريخ أن اعتمدت الحكومات 
( خاصه منذ اواخر الدولة الأموية ) على الأسرى والعبيسد فى مولي 
الماصب وادار* شئون. الدولة ٠‏ وفى أعبال الخسدمة وباشر بعضسهم 
الزراعة والتجارة نيابة عن سادتهم وانتشروا اننشارا كبيرا . وقد 
أربت هذه التركيبة البشرية فى الانحراف بخكرة القضاء والقدر من الله 
سبهانه وتمالى انحرافا خطيرا تربها من فكرة القدن الجاجلية . فالاسير 
يتم أسره والرقيق يتم اسنرقاثه »> لأسبساب. فير واضحهة » وغير 
مسببة ٠‏ ويتم بيع الرقيق » وكل.واحد وحظه » فهذا يشسنرىه أمبر ٤‏ وهذا 


مقشمة ۱۷ 


يشتريه جفير > وهده الجاريه ذهب لفصر السلطان > وهذه يستريها 
تاچر رقبق الحال ٠‏ ونتشعب بهم أو بهن مسارب الحياه ٠‏ مهذه تصبح 
معززة مكرمه مخصصة للعشق والدلال » وهده لادارة الرحى وعسل 
الفلال .. وى ظل هده الظروف غير المعقولة ارتدت فكرة الجير أو 
القضاء والقدر لممناها الجاهلى » وترك هذا الره حتى فى اللغة المتداولة 
« ونقدرون مفتضحك الأقدار » ٠‏ « قدر أعمى » ٠‏ « ألأيام السسوداء » 
وتتبدل التعابير وفقا أغردات البيئة لكن المعنى واحد : « نهارك كوبيا » 
یوم أن كان القلم الكوبيا هو الشائع وهو تلم كتايه زرقاء تزداد زرشۀ 
عند لعقها .. الخ ٠‏ وساعدت هذه التركيية الاجنماعية على نقبل الامر 
الواقع کما هو غلا مجال لتفسیرہ نفسیرا ممقولا .. وکل هدا کہا 
قلنا ٤‏ وکما سنقول يتنای مع الفهوم الاسلامى للقتضاء والقدر وهو مفهرم 


Xx xk X 


لكن فى ظروف اخرى نجد المؤمنين بالقضاء والقدر من الله ( الجبر ) 
يتخذون مواقف أخرى تحكمها التركيبة الاجتماعية والظروف > مهم لا يتخذون 
المبادرة الثورية من ناحيتهم أى لا يجنحون الى التغيير » ولا ينحركون 
الا فى اللحظة الأخيره عندما تظهر بوضوح شديد بوادر انهيار النظام 
القائم اى الوضعع الاثم > ومن هنا نان أهل الجبر لم يتحركوا ضد الدولة 
الأموية الا فى أواخرها عندما ظهرت بوضوح بوادر سقوطها » مقد ظهر 
جهم بن صنوان فى أواخر القرن الاول للهجرة بترمذ وبلاد المشرق › 
وان اا فن ا اتوه حاف ج او 
وأن الئاس انما تنسب اليهم افعالهم على المجار ٤‏ كما يقال تحركست 
الشجرة ودار الفلك وزالت الشمس .ء٠‏ وقد أعلن جهم خروجه على 
الدولة الأموية سنة 1۲۸ م أى قبيل سقوطها النهائي بتليل » بعد أن 
استشعر انها سئسقط فعلا حدی لو لم يٺر عليها › أو بعد أن استشعسر 
أن اله شد اراد بالفعل سقرطها أو انه سبحانه قد آمر بازالتها » دالجیری 
لا ياخذ البادرة » وانما يتحسس التيار ويسير معه ٠‏ الجبرى لا يثور 
ولا يغير الا آذا احس أن التنغيير قادم لا ريب فيه سواء اشترك هو 
ی تغييره أم لا . الجبرى يعوم فوق سطع التيار وينحسس اتجاهه .. 
ولا يقاومه ٠.‏ وهذا يغسر أن الجتيعات التى تعمقت فيها جذور الجبسر 


۸ الفضباء والقسدر 


لم تشهد ثورات ذات طابع دموی أو حتی شسعبی واضح بأخذ زمسام 
المبادرة > وائما يأتى التحرك الشعبى متأخراً سيا ما « واذا وقع الثور 
کنرت سکاکينه » لأنه وقع بالفعل أی أتاه قدره أو أن الله سبحانه 
« عاوز کده » فلا بأس من أن نحفق ارادة الله التى تأكدنا من حدوثها + 
أو ظهرت بوادرها . ولم يتحرك الفلاحون المصريون ضد الاقطاع ( رغم 
محاولات بعض الؤرخين تجذير نورة ۲۲ يوليو كثورة شسعبية بتجميسع 
بعض حالات التمرد ضد الاقطاع قبل الثورة ) رغم جهود ثورة ۲۲ 
يوليو لدفمهم لذلك دفعا وبث الحماس فيهم وتعميق احساسهم بالأعتداد 
بالنفس ٠‏ ولم يبدا التحرك النسبى الا بعد أن تمت مصادرة أراضى 
الاقطاعيين ٠‏ وتوزيمها » وحتى هذه اللحظة أيضة ظل الفتلاح شاكا فى 
« ارادة الله » > حتى اتضح أن هؤلاء الاقطاعيين قد تمرضوا للاهانات 
فعلا »> ونم سجن بعضهم فعلا » وقبض على بعضهم معلا وطافت 
ببمضهم بسيارات الثورة فى القرية والمدينة ليرى الناس هذا الباشا وهو 
مكبل اليدين .. ساعتها » وساعتها فقط آمن الفلاح « ان تلسك هى 
ارادة الله الجديدة » وانه قد حان الوقت فرفع عفيرته بلعن الائطاعى »> 
وكانت حنجرته مضطرية فى أول الأمر ء٤‏ ثم سرعان ما اأتسعت ؛ ثم 
سرعان ما تقمصته شسخصية الاقطاعی الذی هتف ضده فى وقت مسن 
الأوقات . فالجبرى لا يضرب الثور الا اذا سقط ! . 


نعود الى جهم بن صفوان الذى لم يثر على الدولة الأموية الا وهى 
تسقط غخرج مع الحارث بن سريج ورفضا خلافة مروان بن محمد › لكن 
سلم بن أحوز أمير شرطة بنى أمية قتله » وهکذا بیدو أن ما کان تسد 
استشعره جهم هو نهايته هو لا نهاية بنى أمية . 


الدليل الانثروبولوجى فى البحوث ااتاريخية : 

شىء غريب أن يقر المڙرخون أن الحاضر ما هو الا نتيجة تفاعلات 
الماضى ؛ ثم ينكرون بعد ذلك أن الحاضر يحمل الماضی فى طياته ٤‏ بسا 
يستتبع ذلك من ضرورة البحث عن ادلة لتوثيق الحسدث التاريخى بين 
ثنايا الحاضر الذى نعيشه ؛ مع أن بعض المؤرخين المسلمين قد استخدمو! 
علی نحو ہا س هذا الدلیل لکن بشکل غیں متطور . ا 


متدهة ۹ 


فمن امروف آن عبد الله بن سبا اليهودى المتحول للاسلام قد ركز 
دموته فى مصر بعد الفتنة الكبرى واثناءها ونادى بان عليا عليه السلام 
اله اى لله هو اف6 وله ميرد رة أخرق للا انها عدا وان 
علیا ف السحاب ٠‏ والرعد صوته والبرق سوطه ٠...‏ الح والذی یھنا 
فى كل هذا الخلط والكذب أن أحد الؤرخين المتأاخرين زار القاهرة ف 
زمن تأخر عن أيام ابن سباً بقرون » فوجد الأطفال ( أطفال القاهره ) 
يجرون فى الشوارع والحارات عند هطول الطر > وهم يصيحون فرحين : 
( یا برکة على زود ) أى المزيد من المطر يا على . قال الشريف الجرچانى 
فی کتابه التعریفات : ( قال ابو أحمد غفر الله له ولوالدیه : ولا آدری مں 
أين جاء أطفال الشاهرة بهذا الكلام » ولست أراه فى غير القاهرة ) (). 


وفى الريف التصى سمع المترجم من يدعو ببركة على او بعلى نفسه 


ونحن نثراً فى الكتاب المترجم الذى بين أيدينا وفى كثب الكلام 
والتوحيد ء فصولا طوالا عن ماهية الله سبحانه وصفاته ٠‏ وبالستئناء 
طائغة واحدة تمسكت بظاهر النص القرآنى ٠‏ فان كل المحاولات الأخرى 
غير علمية بالمرة ٠‏ غلا أحد قد رأى الله سبحانه حتى يصنه » وهسو 
سبحانه لم يعط سره لأحد ٠‏ فليس أمامنا اذن الا الأخذ بظوامر التصوص» 
أی أن نول ان له يدا ( بلا کیف ولا تشبیه ) وله عینساً ( بلا کیف 
ولا تشسبيه ) وانه هو ( كما وصف نفسه ) ٠‏ الى آخ ما يتردد على ألسنة 
أهل السنة © لكن. الذى يهنا فى هذا السياق ان الخلا حول شات اب 
سبحانه وماهیته مازال کامنا فی کلام الناس الذی یرددونه بلا وهی منم 
وهو يقدم لتا دليلا خر على صحة الدليل الأنثروبولوجى فى البحسوث 
التاريخية ٠‏ وسنضرب بعض الامثلة . 


(#) انظر حاشية محمد محيى الدين عبد الحميد » من ۸1 فى قالات الاسلاميين 
ج ۰١‏ 


0 القفساء والفدر 


بينما يمن آخرون بان له سبحانه صفات » وما يهمنا هنا هو أننا 
نسيع الباعة » خاصة من يوزعون بضائعهم ى الصباح الباكر » ينبهون 
على بضائعهم بتعابير متنوعة . فبائع النول الذى يجوب منطقة الهرم 
بعد الفجر ينادیى بصوت جهير : « يا كريم » وارتبط هذا النداء بوصوله 
او بوصول الفول » لكن بائع البليلة الذى ينادى فى وقت ل يتأخر كثيرا 
عن نداء بائع الفول يهتف بصوت جهير : ١‏ يا كرم اله » ٠.‏ وکنت 
أيتسم وآنا أتقاب فى فراشى احيانا وأقول لنفسى أن بائع الفول من أهل 
السنة : فهو يخاطب الذات الالهية ككيان واحد بجوهرها وصفاتها وهو 
ہا تعرض له بعض علماء الكلام بأنه أمعان فى توحيد الله ( توحيد الذات 
وتوحيد الصفات ) › أما بائع البليلة فهو يخاطب صنة واحدة مسن 
صفانه ولا نقول يخاطبه بصفة واحدة من صفاته » وانما يخاطب صفة > 
وكان الممتزلة يثولون ان علم الله هو الله ء وقدرة الله هى الله وكرم اله 
هو الله.. وأنكى عليهم معارضوهم هذا التول واعتبروه تعددا ٠.‏ ليس 
هذا على أية حال هو البحر الذى اسبح فيه › فلهذا المجال رجال أقدر 
منى على السباحة فيه » لكنثى كنت أبتسم عند سماع بائع البليلة وهو 
ینادی ( يا كرم الله ) وأتول فى نفسى : هذا الرجل من الممتزلة ٠‏ ومن 
المؤكد أن هذين البائمين لا علم لهها بالفرق بين النداءين ٠‏ ولكنه تراث 
تناقلوه جیلا بعد چیل لیکون دلیلا معاصرا علی ما کان . والطریف آننی 
سمالت واحدا من الباعة ينادى ( يا كرم الله ) : لاذا لا يقول يا الله مباشرة 
او يا كريم مرد ردا فى الغاية من الغرابة ؛ مما يدل على أن هذه الخلامات 
الكلامية لارالت كامنة بل وموجهة . لقد قال : آنا نادي كرمه مقط فهو 
ما یلزمتی ۰ ولو نادیته کله آی قلت ( با ا ) فافنی لا اضمن غاله غفضب 
وكراهية وسخط .. الخ وآنا لا أحتاج الا للكرم فتط › فادركت أن لأهل 
السثة حتاً فى بواجهة الفكر الممتزلى فى أحيان كثبرة » وقلت فى نفسى 
لا حول ولا قوة الا بالله ء 


انها دفبوة أفن للبلحفن, والدارسيق فى ,الراك الشبى 
والأنثروبولوجيا الثقافية لتتصى هذه الأمور ٠‏ فهى أهكار مهمة وحاكمة > 
مهم الاعمق دراسة والاكثر شبابا وامكائات مما يعينهم علي جمع هذه 
المأثورات وتحليلها . 


مقسدمة ١‏ 
الاشدصاد فى الاعتقاد : 


ذكرنا ى أكثر من موضع فى هذه المقدمة ( الدراسة ) أن هدغنا هو 
ت جائ اكاز على كح الاكى فامة ٠‏ الج لحري اة 
من خلال شرب الأمثلة ‏ ومعرهة التقائج العملبة المترتبة على الاقكاى › 
ولیس ھدفنا ‏ كما سبق القول س مجرد التناول الأكاديمى للفسرق 
والمذاهب الاسلامية › وتحقيق معقولها ومنقولها ٠‏ وتوثيقها والدفاع 
عن بعضها ومهاجمة ما سواها > فكل هذه الأمور عرض لها أسانده 
متخصطضون ق النلفة عامة والفسنفة الاللابية خاصة وف ارت 
الفرق والمذاهب والأديان › كما تناولها بعضهم فى سسياق الحركسة 
الفكرية عامة > وكئت اتمنى أن يتناولها اساءذة الاجثماع والانرويولوجياء 
باعتبارھم اولی الناس بنتاجھا العملی › کہا کنت آتمنی آں یتناولھا 
اختصاصبون فى علم الاجتماع التاريخى الذى يهتم بتفاعل الأنكار مع 
المجنمع ؛ مما يجملها نى النهاية تصيع أهدانه على تحصو لا نسعورى 
وتوجهه وجهة بناءة أو غير بناءه . 


وقد تناول مونتجمری وات فی کتابه هذا مجموعتین کبیرتین لکل منھما 
موقف فكرى مواجه للموقف الفكرى للمجموعة الأخرى : مجموعة تقول 
بأن الانسان مسثول عن عمله والأخرى تقول انه غير مسئول > ولم 
يكن المنطلق لكلتا الطائفتين منطلقا فكرياً أو أكاديمياً خالصا » وانبا 
زكى كل اتجاه من هذين الاتجاهين مصلحة أو هدف »> سياسة أو اقتصاد 
EEE PEE‏ 


ود نعرضنا فى غير موضع تى هذه الدراسة لذلك ٠‏ أما هنا فسنعرضشس 
لمسألة منهجية ٠‏ فالمبالغة حتى فى المنهج > تؤدى الى آنار اأجتماعية › 
وقد يكمن أيضاً وراء المنهج هدف اقتصادی أو هدف سياس أو كلاهما . 
فاعتماد المعتزلة على الفكير المجرد أو المقل والأدلة المنطقية وانكارهم 
للأصول التراثية أو النصوص النقولة من أحاديث وغيرها ؛ ومبالغتهم فى 
دلك ۰ کان يمكن أن يؤدى الى تفريغ الأمة من هويتها » كما كان من 
اممكن أن يتحول الاسلام على أيديهم الى معادلات رياضية ومسائشل 
مجردة أو نخذلرية من النظرياں ٤‏ فعذم الماؤه اذا بطلت النظرية أو نتهاو ی 


۲ الوفساءء والفسدر 


اذا نهاوت إلأمكار بفعل التتدم العلمى الذى شت السوم ما کان 
مرفوضاً بالأمس أو العكس . 


كها أن انكار العشل انكارا ناما والتوقف أمام النصوص وفهمها فهيا 
منقوصاً مرتبطا بنهم السلف يؤدى يقينا الى التحجر والبلادة ء بل لقد 
ادى التحجر الى التمسك بشکلیات حتى فى اللبس انتهت دواعیهسا 
الجغرافية » فالبدوى فى شبه الجزيرة العربية كان يرخى جانبا مسن 
عمامته على تناه حتى لا تلسعه س أى قفاه س الشمس الحرقة > 
غلم یرخی يعض المسلمین جانبا من عمائمهم لتتدلی على أقفيتهم فی نركيا 
مثلا ‏ مع أن الجو بارد وليس من شمس تلسع أقفيتهم » ومسالسة 
ارخاء العمامة أو عدم ارخائها مسالة لا تهمنا فى حد ذاتها > وانما لم 
نرد منها الا مجرد ضرب الئل . 

وفی کل مراحل التاريخ الاسلامى “ وجد متل هذا التطرف فى «المنهج» 
أو المبالغة فى الطريقة › كما وجد ‏ دائما س من يتنبه لهذا » فقد ظهر 
أبو الحسن الأشعرى وكان شافعى المذهب ؛› ومحمد الاتريدى وكسان 
حنفى المذهب ٠‏ ليملمانا بوضوح أن لا تناتض بين الفقه وعلم الكلام أو 
لا تناقض بين الأخذ بطريقة الاستشهاد بالنصوص وطريقة اخضساع 
الذكرة للعقل » وحتى لو وجد تناقض فلا بد من بحث عن طريق للتوفيق » 
نالجدل والمنطق وتحكيم العقل والرجوع النصوص كلها معا من الزم 
الآمور للخروج بفهم تويم للدين › وقد رواى الأشسعرى س وكذلك 
الأفریدی ب انه يكن ان٠‏ يكون :المر د نفها وما ى الوشت فة + ائ 
فقيها ومفكرا او فقيها وفيلسونا . وقد اأعجب هذا الاتجاه الغزالى 
( ت ٥.٥١‏ ھ ) فى كتايه المعروى ( الاقتصاد فى الاعتقاد ) الذى جملنسا 
عنوانه عنوانا لهذه الفثترة فقال : « لا مماندة بين الشرع المنشول › 
والحق المعقول »> وأن الواجب المحنوم فى فواعد الاعتقاد “ ملازمة 
الاقتصاد ءء » (1) هء 


ومع أن الغزالى نفسه ثد خرج فى بعض الأحيان عن مبداً الاقنصاد 
فى الاعتقاد ٠ء‏ الا أنه ينبهنا لأهمرة هذا المندأ . 


٠ ٦۹ ص‎ › ۱۹٦۹ العزالى ء أو حامد الاتتصاد فى الاعتقاد » دمسق‎ )١( 


Y4" 


بقى القول إن التطرفين أو المبالغين فى منج دون منهج » بمكن 
نشسیمهم الى عدة فثات ٠‏ 

الفنة الأوفي : هى الفئة المغرضة أو ذات الغفرص أو ذات الهدف - 
وهى على وعى كامل بالنتائج العملية أو السياسيه لا تقول به » وقد 
يون فرد - أو مجموعة أفراد من هذه الفثة س هو المؤسس للفرغشة أو 
المذهب أو الفكرة . 

الفة الشانية : هى الفئة التى أحذ مئل هده الأنكار النظرية مأخذ 
الخد بمرت الط هن افع العامة ان العلية اة عه ركن 
ان نطلق على هذه الفئة اسم الفئة الأكاديمية أو الكتبية او النظرية > 
وغالبا ما يتصف أفراد هذه الفئة بحسن النية وقصر النظر » وقد يكون 
هد اقرا هذه نة هو اااي ا أ ا 2 او ا 2 که 
أبدا لا يكون قائده الحثيقى أذ سرعان ما يتلقف القيادة واحد من ألغئة 
الأولى » فيحرك المجموعة ظاهراً وباطنا › أو باطنا فقط تاركا الظاهے_ 
لهذا الفقيه الساذج أو هذا ( العالم ) قصير النظر . 

المفئة المتالثةه : ويمئلون الأغلبية المنقاده الى تصدق أنها نقناز ع مع 
الفرق الأخرى لأسباب دينة حقيقبة »> وتصدق أنها ملا تناضسل من 


أجل الدين الصحيح . 


أأهنس وتوجيه العغائد لفكرة النكفير : 

لعل کبار السن لازالوا ینذكروں أ خطباء الجمعة فى الريف والدين 
کانوا يقرأون نصوص خطب من مطبوعات صفراء أو ينقلونها مسن 
فُخطوطات ۰ کاتوا يرددون ف الخطبة الثانىة جملة أدعية منها طلسب 
النصر على الأعداء بان يجعل الله « أموالهم وذراريهم ونساءهم غنيمة 
المسلمين » ٤‏ والحق إن الخطيب كان يركز فى النطق على « نساءهم » 
بن يمد الألف مدا غي معتاد “ ويملا فمه بالحروف ملء شوق ورغبة »› 
والحق أقول أيضاً أن ( آمين ) التى كان برددها المصلون عشب هذا 
الدعاء كانت اشد عمقاً وأکٽثر حماسا من ( آمین ) التی کانوا برددونها 
عقب الأدعية الاخرى » على أن الآدعية الاخضرى كانت نشستمل على 
مقومات حققدة للنصر ٤‏ مثل : « اللھم مدنا بعوں من عندك » > « الهم 


1 الفضساء والقدر 
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ارمع مقنك وغضبك عنا » 6 « اللهم لا نسلط علينا بذئوينا من لا يخامك 
الواقع اداد لظواھر وجدت فی ناریخ آدیاں › ولم تکن حدئا طارئا ٠‏ 
فالرغبة فى الحصول على « نساء » الآخرين « وأموالهم » رغبة حرمتها 
كل الأديان ؛ لكن الانسان لم يعدم حيلة للتخلص الشكلى من هذا التحريم 
وذلك « بتكفير » الآخرين ٠‏ فيستحل بذلك « نساءهم » ٤‏ وان کان س 
عشساق الصبية الصغار استحل بذلك « ذراريهم » . لذلك فد يدهشس 
القارىء المعاصر اذا علم أن قضايا كثيرة قد أثيرت على شاكلة همسل 
عذآب الأطفال أو احساسهم بالالم صفحات طوالا من کب علم الكاام 
وارتبحلت القضية بعدل الله سبحانه » فكيف يلقون العذاب فى الدنيا ؟ 
فمن قائل انهم لا يحسون ألا على الحتيقة » ومن قائل انما يعذبهم اله 
عقابا لآبائهم . وثار سال آخر عن الآخرة » فهل يدخل الله الأطفال جهنم 
نرى لا تصدر عن مطرة سليمة > وتفكير قويم خال من العوج ٠‏ وانما 
نلمح وراءها فكرة « الاستحلال » والرغبة فى « استعباد » أبناء الأعداء. 
نحن اذن أزاء افكار وجهت السلوك وحركته › آو افکار تم انتداعها 
لنبرير ساوك قائم ٠‏ ولا نراها مجرد افكار فنظرية أو دينية أو لاهوتية . 


وغالبا ما كان الهوى أو الغرض » يغلب الفكرة أو يزيحها جانبا 
اذا تمارضت ممه ٠‏ فالممروف متلا أن الخوارج كانوا يرون الناس 
سواسية ويرون أنه ليس من الضرورى أن يكون الامام قرشيا » وساووا 
نظريا س بين العبد الأسود والعربى القبسلى الصميم » لكن عنديا 
تزوجت امراة يمنية ترى رأى الخوارج من رجل من الوالى كان هسو 
أيضاً على مذهب الخوارج ٠‏ « قال لها أهل بيتها : مضنا » فأنكسرت 
دلك > فلما آتی زوجها قالت له : ان آهل بیتی وبنی عمی قد بلغهم 
أمرى وقد عيرونى ٠‏ وآنا خائفة أن آكره على تزويج بعضهم .. فاما أن 
نهاجرا الى عسكر نافع بن الأزرق ( ليحمينا ) واما أن تخبئنى حيث 


مهدية د 


شت > واما أن تخلی سبیلى » فأخلى سبيلها » (*) وننج ع الموعف 
E‏ هذه المرأه آراء مختلفسه . 

وعندما نقرا فی کتب اأصحاب المذاهب والفرق أن خرقه <رچت 
لحاربة الكفار > فالمتصود هنا « المخالفون لهم فى الرأى » حتى لو كانوا 
من الفرقة نفسها ؛ ومن هنا كان المطلوب هو الحصول على « نسائهم 
ومتاعهم » . نقرأً فى مقالات الاسلاميين أن خلاغات كلامية نشأت يسيب 
أن ابن نجدة ( مؤسس مذهب النجدات أو النجدية وهو مدهب خارجى ) 
استولی مع جمامته على عدد من نساء مخالفيهم فى الرأى من اهل 
القطيف ٠‏ « فتكحوهن قبل أن يشسمن » أى قبل أن يذهب بهن الى آبيه › 
فالمفروض أن يذهب بهن الى ابه أولا ٤‏ ثم يتقوم بوه بقسمتهن على 
اقاکن > نها سن هذا با كاي مه اسرق شات تل 
وفصولا من كتب علم الكلام . ذلك أن ابن نجسدة اعتذر لأبيه بأنه « لم 
يكن يملم الحكم » فنكح هو وأصحابه « بحسن نية » . فعذرهم نجده 
« بجهالتهم » واختلف أماع نجدة وعابه بمضهم على نجدة مسامحة أبنه > 
وهكذا ظهر « مذهب » جديد ٠‏ ومجال جديد للخلاف شغل فصولا من 
كتب علم الكلآم > ونحاول هنا ربطه بالجتمع الاسلامى والأنكار 
السسائدة ميه ء 


المعسذر بالحهسالات : 


استخدم « وات » وغيره من المستشرقين الکائبيں بالانجليزيه الكلمة 
18norance‏ كمقابل لامصطلح الكلامى « الجهالة » . لكن هذه الكامة 
الانجليزية لا يمكن أن تعبر عن المقصود المركب لهذا المصطلح الذى عقدث 
الأهواء والأغراض معناه البسيط ٠‏ ففى مرحلة البساطة الأولى أو 
الوضوح الأول لم يشهد الاسلام مشكلة ر الحهالة ) أو قضية ( الجهالة )»› 
بممعفى آنه لم يكن هناك تعارض بين دعوة الانسان للعلم وامعرفشة > 
ورفع الحرج عن الجاهل ٠‏ فقد كان المسلم يثحرى ( متلا ) غسروب 
الشمس فى رمضان ليتناول طعام الامطار > ولم يفكر أحد فى دخسول 
منزله واغااق النوافذ ليتملل أمام ايله بأنه انما أقطر. ظنا منه أن وقت 
المغرب قد حان . لم تكن هناك مشكلة أو تناقض بين الدعوة للعلم » 
والعذر بالجهل ٠‏ والتول بأن الأعمال بالئيات . لكن بمرور الوقت أصبح 


() مقالات الاسلامیین » > ۱ » ص ۱۷۳ ٠‏ 


۲ القضساء والقمدن 


موصوع ( الجهالة ) هدا.موصوعا كلأميا شغفل الناس ؛ بل وسرى 
كامن س على هدم خطط محو الأمية > وهدم الاتجاه للتعليم خاصة التعليم 
الدينى المتطور ٠‏ وباادحديد ما يتعلق بالحلال والحرام . 


زل زل نكن راا ونر البو كال وهن فة قاقسى الشمان 
نھ ورا افر انز کان لور ای ٣اا‏ ال کت ان 
بها فی الکویت منذ حوالى عشرين ماما » فقد اتى الى هذا الرچل › 
وراح یحکی عن مغامراته مع احدى قريباته وكانت فيما أذكر من المحارم» 
وبعد أن سمعته حاولت ان اقول له حكم الشرع وأحدثه ‏ بلظف 
تديد س عن الحلال والحرام ٠‏ لكنه تعلل بسبب شكلى ليقوم ٠.‏ وف 
مرات كثيرة كنت أحاول أن أسمعه حكم الشرع »› فكان يتهسرب مسن 
السياع » وانتهزت مرصة وأحضرت كتايا فى الفقه ورحت أقرأ » ملا 
علم انه كتاب فقه » قام ولم يرغب السماع .. وانتهزت فرصة لاساله : 
لاذا كلما اردت ان اقول لك الحلال والحرام لم ترد السماع ؟ قال 
بوضوح كامل : « لأقول لربى يوم القيامة اننى لم أكن أعلم ٠...‏ » .. 
وفهمت يعد ذلك ومن بسلك مسلکه پسمعون النسابيح الدبنية » والأذكار 
التى تمجد الذات الالهية » ويتفنون بصفات محمد بر » لكنهم اذا بدأ 
الحديث عن الحلال والحرام أغلقو! التليفزيون أو الراديو › أو تشاغلوا 
بالتسبيح ان كان الخطيب يخطب قبل اقامة صلاة الجمعة ء. وكان هذا 
أمرآ غريبا جد بالنسبة لى ٠‏ الى أن دارت الآيام وريطت بين ذلك وفكرة 
( العذر بالجهالة ) التى احتلت مكانا كبيرا فى الفكر الكلامى .. ورحت 
نانع آثار الفكرة فى أماكن اخرى » فوجدت ان الفلاح المصرى لا يفت 
بكرر بأنه ( لا يقرأ ولا يكتب ) اذا مثل أمام الشرطة أو المحكمة لاأى أمر 
كان ؛ بل ويكرر جملة قد يكون من النطرة السليمة ألا يكررها وهى 
( آنا راجل جاهل يا بيه ! ) وان کان لديه شىء من الحياء قال : 
( لا مۆاخذه ۰ آنا راحل جاهل ) .. آنه العذر بالجهالة » وهى نضيسة 
كلامية قديمة أساسها أن أبن ( نجدة ) وأصحابه نكحوا نساء اأعدائهم 
دون قسمة عادلة على الناكحين › لكن القضية لم تنته وظلت فاعلة مؤثرة 
فى نسيج المجتمعات الشرتية . وفى المنطقة الغربية والجنوبيسة فى المملكة 
العرىدة السعودية لازالوا يقولون ( ما ادرى ٠‏ ترفلع قدرى ) . 
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و 1 الثرویون نی مصر س حتی الآن ‏ جلسات الذكر والتسبيح؛ 
على جلسات التعريف بالحلال والحرام .. 


حقيقة ان القانوں الوضعى بعد ذلك نص على أن الجهل بالقانون 
لا يعفى من المسئولية » لكنه هنا يتحدث عن المسئولية القانونية .. 
وحقيقة الأ أن ممظم مسلكيات البشر لا يمكن أن يطولها التانسون 
الوضعى » فنصف وتننا تقريبا فى بيوت مفلقة » وجزء كبير من النصف 
الآخر لا يمكن أن يتسلل اليه القانون ٠‏ وتبقى فكرة « الجهالة » قكرة 
فاعلة مسيطرة تمتد ونتشلمب فى حاضرنا ومستقبلنا کما امتدت جذورفا 
فى ماضينا .. ليست دراسة قضايا القضاء والقدر وما يتشمب منها من 
قضايا ( الرزق ) و ( الأجل ) و ( الجهالة ) و ( الختم ) و (التوفيق ) 
... الخ قضايا أكاديمية نظرية لا يتعدى مكانها قامات الدرس > وانها 
ھی كما تكرر فى أكثر من فقرة فى هذه الدراسة س قضايا حية . 


فقد اتسعت مكرة العدل الالهى اتساعاً كيرا خرجت بها عن كل فطرة 
سسليمة » وكذلك اتسعت فكرة المساواة » فقد رفض الخوارج أن تقتصر 
الامامة علی قریش وانما قد یکون الامام ترشیا أو غير قرشی ٠.۰‏ -والی 
هنا والامر مقبول » لكن بعض طوائفهم خرجت من نطاق الممقول فقالت 
بامامة المراة فى الحكم وفى الصلاة ›» وهم الشبيبية آو أصحاب شبيب 
اانجراتى > ويعرمون ايضاً « بأصحاب السؤال » أو « أهل السۋال » . 
وذكر البغدادى فى كتابه ( الغرق بين الفرق ) ان شبيبا النجرانى هذا 
کان يعرف بابى الصحارى > وان الشبيبية يعرفون أيضا بالصالحيسة 
نسبة إلى صالح بن مسرح الخارجى .. وكان شبيب خارجا زمن خلائة 
عبد اللك بن مروان . وله مواجهات عسكرية منيغة مع الحجاج بن 
يوس الثقفى ٠‏ وقد انفرد الشبيبية بجواز إمامة المراة وجواز خلافتها › 
وقد استخلف شبيب هذا أمة غزالة ( جعلها خليفة من بعده ) » وقد دخلت 
غزالة ( هناك رواية انها زوجته وليست آمه ) اأكوفة » وقامت خطيبة > 
وصلت الصبح بالمسجد الجامع » فقرات فى الركعسة الأولى سسورة 
البقرة »> وقرات فى الركعة الثانية سورة آل عمران » قال الذهبى فى 
کتابه ( تاریخ الاسلام ) : « كانت امرأته غزالة من الشجاعة والفروسية 
با وضع العظيم . هرب الحجاج منها وهى على راس جيشها ٤‏ فعبره 


5 


عض الناس بقوله : 


۸ القفساء والقسدر 


E EY: |‏ عذی وق الحصروب نعساية 
فمتخاء تنفسر من صغير الصسسافر 
هسلا برزت الى غزالة فى الوغى 
بل کان فلبك فی جناحی طسائر () 

الوضعع ساجدا : 

من ذلك يتضح أن الئاس س فى أحوال كثيرة س عمدوا الى تكييفه 
فود فمنطقة نجران عرفت النظام الأمومى 4 ی ألانثہاء بشسکل اساسی للام 4 
لتصبح المرأة ( الأم ) فى أحوال كثيرة هى ( شيخ ) الجماعة أو القبيلة ؛ 
غلما جاء الاسلام وهو نظام أبوى ٠‏ وان كان لا يزكر حق المرأة ٠‏ استحل 
شييب.وامثاله امامة المرأة > ولا بد أن غزالة. هذه كانت امرأة عجوزا »› 
لف امام أمرأة ٤‏ فاذا كان هذا مقبولا وهی فی الوضع واقفاً فکیفه 
بقیل وهی فی الوضع مائلا أو ساجدا . ان هذا بطبيعة الحال أدعی 
بالمصلين لنسيان ربهم ٠.٠.‏ وهل الصلاة الا نوع من ذكر الله والتبتسل 
اليه ۴! 
القتسل والسوت : 

شسغل علہاء الكلام المسلمون أنفسهم ردحاً طویلا من الزمن بالفرف 
بين « القتل » و « اموت ) ٤‏ وهل هما أمر واحد آم لا . وقد يدهشس 
والحقيقة أنها قضية مهمة لا زالت فاعلة فى العقل الاسلامى >٠‏ والعثل 
الشرقى عامة ؛ لارتباطها بقضية القضاء والقدر > وبالتحديد بقضية 
« الأجل » ٠‏ ويستخدم المستشرقون الذين يكتبون بالانجليزية الكلة 
rer‏ کمقاپل للآاجلل ٠‏ والواقع أن ألفساظ كل لغات العالم لا بمكن 
أن تكون مابلا للفظ « الاأجل » امقصود هنا » فمنل هذه الكلمات 
( الاجل ء والرزق .. الخ ) تحوطها معان غامضة ومفاصم مبهمة وتشع 
مشھا اشسعاعات ریما کانت ذات طابع صوفی ٤‏ دعنا نشول انه ریما کان 
جاتب بير من هذا الغموض والابهام بقعل فاعل › وبتخطبط المفکریں 


(ok)‏ هذه النقول ع دين ھں مقالات الاسلامییں = ١‏ »> هس ۲ . تاریم 
الاسلام للدهدی 5 


ملسلمة 4 


الذين كانوا يعملون فى حضن السلطة ,فقد طرحت المسأله على هذا النحو : 
هسل كان القنيل س لو لم يقتل س سيموت ؟ وبصياغة أخرى : هسل 
حقيقة انه من ام يمت بالسیف مات بغیره › فالآسباب قد تعسددت 
والموت واحد ؟ ام ان القاتل قد اعتدى على « الأجل » الذى حدده الل 
لأمقتول » وانه كان يمكن أن يعيش هذا امقتول و لم يعتد القاتل على 
« ارادة ايت » تحديد الأجل ء وانه لذلك کان القتل من الکائر الى ١‏ عقاب 
لھا الا دخول جهنم ( ان کان بغير نفس أو مساد فى الأرض ) . 


هذه المسالة اختلفت فيها الآراء اختلاما شديدا » وكان هناك اتجاه 
لعله هو الاتجاه الشسعبى س أن « القتل » غير « الوت » ٠.‏ وان 
من شتل لم يستوف أجله الذى حدده الله له .. وهذا يفسر لنا ما بتردد 
فى الريف وغيي الريف من ان القتول يظل يحوم فى المكان الذى قنل فيه .. 
بل ان الوهم ليتجسد عندهم ؛ حتى انهم ليسمعون طرقه على الباب »> 
ویرونه یمشتی ق ضوء القمر » ويسمعون وقع آقدامه وهو يثردد على 
السلم أو فوق السطح أو تحت الشجرة »› ويرون شبحه متمسددا فى 
الظل فى مكانه الأثير. قبل أن يموت ٠١‏ بل ويحكم الجيران اغلاق مساكنهم 
خرفا من دخول سبح القتيل . ماذا يعنى هذا كله ؟ إنه نوع من الرفض 
الشسعبى لتصرف القاتل »هه ورفض س وصل ألى حد التجسد س لاعتدائه 
على الأجل الذى حدده الله .. ان هذا الشمور الجمعى القوى س الذى 
وصل الى حد الرؤية بالمين والسمع بالأذن س يريد أن يقول ان ال 
سبحانه قد هزم القاتل ء فها هو المقتول ما زال بينفا ولن تصعد روحه 
الى بارئها الا ف الوشت الذى حدده الله ر لا القاتل ) .. وثد شرهسد 
التاريخ الاسلامى عمليات قتل واسعة النطاق “٠‏ وتمت فى غالبها باسم 
الدين أو تحت ستاره * ۋەن الطبيعى أن يکون للحاثب الاثورى النصيب 
الأور. فى تتل الخارجين عليه ٠‏ ولا كان هؤلاء الخارجون يحملون آيضا 
لواآء الدين ٤‏ ومن الصعب تكفيرهم فلنقل اذن أن آجالهم قد حائت ٠‏ آو 
انها ارادة الله ٠‏ أو انهم لو لم يموتوا بااسيف لاتو! بغبره ٤‏ فأچلهم شد 
حان ولا محالة ¢ ( وال ) هو الذى يحدد الأجل » ومعنى هذا أن الله هو 
الذى قتلهم ٠‏ وليس معاوية بن أبى سضان او أبو جعفر امنصور (يثا . 


ويمتليء الربق فى مصر وغين مصر > بأشباح وأرواح خلقها اللاشعور 
الجمعى ١ء‏ بعدد القتلى الذین لا زالت حکایات قتلهم تروی ۰ وھی کہا 
قلا امتراض جسده اللاشعور الجمعى على التسوية بين القتل والموت» 
وهى قضية كلامية قديمة ٠‏ أثارها الأشعرى وغيره . 


٣‏ الفضاء والفمدس 


ولآن التراث الدينى السابق على الاسلام ( الفرعونى والمسيحى ) برى 
أن الروح عند خروجها تأخذ شكل جسد صاحبها ؛ لذا فاذا قتسل 
تیل رآه البعض ( أو رأى روحه ) تخرج من الأرض فى مكان مقتله : 
الراس أولا ء٤‏ ثم الصدر » وهكذا تصعد شيئا فشينا حتى يستوى 
( آو تستوی ) قائما على قدميه ويبدا فى الحركة الى حيث يريد ٠١‏ بمسسا 
يصاحب هذه الروایات من رعب مهول ۰ 
الرزق : 

یستخدم «و ات» وغیره ممن يکتبون بالانجليزية Sustenance ã,lSJl‏ 

يقابل للرزق » لكننا كما تلنا عند الحديث عن الأجل س لا يمكن أن يوجد 
مقابل لكلمة الرزق بالمنهوم الاسلامى فى آية لغة كانت ٠‏ وكان « وات » 
على وعى كامل بذلسك . فاستخدامه للكلمة 0۵صو اون8 لا يمکن 
الا آن يكرت غل سبل التجارز .او على سيل الفسيط اليد © 
فالرزق » وفقا للاستخدام الشائع للفظ س لا يعنى مجرد الدخل > 
ولا هو نثيجة مؤكدة لعمل › ولا هو ثواب يقينى لجهدا ٤‏ ويفرق الفكر 
الاد نن الحفل و الرى ٠‏ فق تحمل الاشان على فلخ جن المبال ت 
يضیع منه لیجده شخص آخر » ثم هل يمكن أن يرزق الله الانسسان 
حراما ؟ ام أن هذا يستحيل على الله سبحانه ؟ وما سرقه اللص من مال 
هل هو رزقه ؟ .. : 


وهكذا يتضح أن لكلمة « الرزق » أبعادا غامضة ومفاهيم مبهمة › 
أو دعنا نقول س كما قلنا عند حديننا عن الأجل - أن هناك من أراد 
الغموض لهذا اللفظ ٠.‏ وراحت أجيال المستفيدين تضيف للكلمة ابهاسا 
وهيولا جيلا بعد جيل . فهى غالبا ما تستخدم للتعمية على مصادر 
الثروة غي المعروفة أو غير المعلنة » غالأبيات الشمرية ذات الذاق 
الشعبى التى يكتبها كثيرون ف المتاهیى والمحلات ٤‏ هی کلہات حق يراد 
بها س غالبا س باط . 

ملك اللوك اذا وهب تسالن عسن السيب 

ا یعطی مسن بشساء فف على حد الآدب 


يعنى لا تقل من أين لك هذا ؟ رغم انه مبدا اسلامی صریح “٠‏ کا 
انها رفض قاطع لاعتراض المصطفى بر على جامع الزكاة ( جسابى 


۴١ مقدهة‎ 


الضرائب ) الذى قال : « هذا لكم وهذا أهدى الى » وقال له عليه الصلاه 
والسلام معترضا : « هلا قعدت فى بيت آبيك وأمك ٠‏ غانظر هل يهدى 
اليك أم لا » وهى كلمات قوية لو صيغت بمامية هذه الأيام لكان لها وقع 
صعب على الأذن والنؤاد . ولم يتل أحد ان مبدا « من اين لك هذا ؟ » 
او قول الرسول ب » يناتض آيات القرآن الكريم التى تؤكد أن اللہ 
يرزق من يشاء بغير حساب . لقد كان الاسلام فى بساطته الأولى ! 
لكن بمرور, الوقت زاد الغموض والابهام والهيولى حول كلمة الرزق “ أو 
كما قلنا كان ذلك بفعل ماعل .. خاأصبح ذلك ستارا لأموال مكدسسه 
ليس لتكديسها سبب واضح واصبح ذلك ستارا لإموال غبر نظيفة : 
من نجارة مخدرات » أو تجارة سلاح أو تجارة رقيق أبيض ٠..‏ الخ 
وأصبحت شمارا لعمولات وأموال لا يتقابلها عمل حقيتى .. الخ ففى 
کل هذه الأحوال تتردد عبارات مثل « أرزاق » و « أله يرزق من يشساء» 
و « ملك الاوك اذا وهب » وغيرها لتخرس المتسائل : من اين هذا ؟ 


موضوع « الرزق » نى مسألة القضاء والقدر التى فلت المسلمين ردحاً 
طويلا من الزمن “٠‏ ولا تزاك ٠‏ 


فكرة (« القبسول ) ٠‏ 

ولا بيعد عن ذلك مكرة « القبول » او « حب الئاس » لسخض ما 
أو « تقبلهم » له بشکل غیبی ( لا شعوری ) فقسد استطاع الاعسلام 
الحديث ‏ الى حد كبير س فك لغز القبول بترويج صورَّة شخص ما . 
ويلك حلت أجهزة الاعلام الرهيبة فى التحصكم فى فغكرة 
القبول محل ما كان يعزى دائما الى الله سبحانه وتعالى ٠‏ ممن أحبه الله 
« حبب ميه خلقه » كما يقول الثل العامى ٠‏ واذا آحب الله عبدا أمر 
الاس بحبه « أن الله يحب فلانا فأحبوه » (*) لكن الحق يقال ان أجهزة 
الاعلام تفشل كثيرا فى تحسين الصورة القبيحة وتلميع ما انطفا » وتنشيط 
ما خمل .. لكنها س على أية حال س نجحت فى هز الأقوال الأثورة التى 
مؤداها أن من أحبه اله حعل- الئاس تحبه ٠‏ مما بقتشی صحة العكکس 


(٭) صسمیع البشاری د 


۲ القشساء والشسدن 


أيضا »> بمعنى أن من أحبه الناس أحبه الله ... لقد أصبح كنير مما 
خفية . لكن الله دائما هو المدل المطلق »> وفى النهاية لا يصح الا الصحيح. 


يحدثنا مونتجمرى وات أن « الجبرية » أو « الحثمية » أو « الضروره » 
التى لا كاك منها لمسيرة الأحداث >٠‏ كانت بالفعل تشكل مجموعة الأفكار 
التى تبدو متبولة ف المجتمع الاسلامى الأول اى طوال القرن الأول 
للهجرة تقريبا أى خلال مائة عام من ظهور الدعوة الاسلامية ٠‏ وأنهسا 
كانت تشسكل أمكار؛ السنة ٠‏ وأنه لا يدرى الظروف التى أدت الى اعادة 
النظر فى مثل هذه الأفكار. ووضعها موضع التمحيص بعد فلك لدرجة 
اتهام بعض أصحابها بالروق عن الاسلام » ولدرجة خروج أمكار أخرى 
من مكرة الجبرٍ هذه ء 


ثم نعود لفعرض لا توقف عنده مونتجمریى وات وهو الظسروف 
التاريخية التى ادت لاعادة النظر فى مبدا ( الحتم ) أو ( الجبر ) » فنقول 
انه بعد ان وصلت موجة الفتح الأولى الى مداها > وغمسرت الثروة 
والفضة والذهب بيوت الفاتحين الأوائل والعرب المسلمين والمسلمين 
الأوائل من غير العرب › جنح فريق كبير منهم الى الدعة والهدوء بل 
وثركوا العمسل ٠‏ وراح عدد منهم ببحث عن اللسذات أو يعيش عسلى 
أمجاد الاضى ٠‏ وهنا بدات تظهر الجوانب السلبية لغكرة « الحتم » أو 
الجبر. ٠‏ او أن « الأمور مقدرة سلفا » ٠‏ لبس غريبا أذن أن تظهر مكار 
الممتزلة عن المسئولية البشرية وعن ( عدل ) الله فى هذه المرحلة التالية › 
وليس صدفة أن يظهر الأشعرى والاتريدى فى مرحلة ثالثة للتوفيق بين 
منهج المعتزلة ممثلا فى الجدل وتحكيم الشعل .. الخ رمنهج الفقهساء 
الذين يعتمدون على النصوص الدينية من قرآن وحديث .. متطور مسالة 
الجبر والاختيار او حرية الارادة والمسئولية البشرية من ناحية وقضاء 
الله وقدره من تاحية ثانية ؛ مرتبط ارتباطا حقيقيا بتطور المجتمع الاسلاى 


مگ ده اا 


نذ هبة الفتوح الأولى حتى مرحلة الدعة والاخنلاف فى العصر العباسى 
الئانى »> فقد تم توظيف فكرة ( الجبر ) فى المرحلة الأولى > اذ لاحظ وات 
أن الاتجاه العام فى الأحاديث النبوية هو أن الأمور مسيره بقسدر الهى 
لا فكاك منه »> بينما زاوج القرآن الكريم بين الجبر والاختيار بل لقد 
ركز على فكرة المسئولبة البشرية . 


واذا كان ما ذكرناه آنفا يمثل مسلا لأئر فكره ( الجبر ) أو ( الحم ) 
ا ى 0 
وييين أثرها أبضا على سلوكيات المجتمع ونظرته للأمور > فإن هناك 
نجربة اخرى شهدها التاريخ الحديث تم فبها توظيف فكرة ( الجبر ) أو 
( الحم ) الذى لا فكاك منه » مع اختلاف المنطلق النظرى والنهاية فى 
الحالتين . فرغم أن كارل ماركس تد. ألبس نظرينه لبوساً علمياً » الا أنه 
أبضاً قد أضفى عليها طابعا دينيا باضافة مكرة الحتمية ء لقد سلك 
الرجل الطريق نفسه الذى سلكه الأنبياء مع ارق واحد وهو أن الأنبياء 
د ی ی ا مار کی کد اخ ا ااه 
ر حركة التاريخ ) محل الله سبحانه وتمالى » وجمل مصدر ( الحتم ) 
آو ( الجبر ) أو ( التسيبر ) هو حركة التاربخ التى لا بد أن يتحصقق 
( العدل ) من خلالها بسيطرة الطبقة الماملة ( المنتجة ) على الطبقسات 
الاخرى التى تستولى على فائض القيمة › واجتاحت هده الفكرة المالم 
كله واندشرت انتشار النار فى الهشيم وهددت حضارات مسنقرة کانت 
تتوم علی اسس آخری ٠‏ وھددت نظما واسقطت عروشاا ٤‏ وحتی 
المناطق التى لم تمثنق الفكرة اعتناقا مباشرا ٠‏ تأثرت بها على نحو 
أو آخر ؛ وبدا س لفترة من الزمن س أن هذا الحتم أمر مؤكد تؤكده عدة 
شواهد ٠‏ فاعتنق الفكر الماركسى عدد كبير من المفكرين ٠‏ وثرك هذا 
الفكر تأثيره فى مختلف العلوم والفنون بما فى ذلك علوم الدين ٠.‏ وغيرث 
الرأسمالية من نظرتها للعمال والفقراء فكان الاهتمام بالبعد الاجتماعى 
٠‏ وسيلة من وسائل الدشاع ضد الشيوعية . وكانت فكرة ( الحتمية ) أو 
( الجبر ) هى نفسها وراء تدهور الجماعات البشرية التى أخذت بالفكر 
الاركسى ٠‏ فراحت هذه الجماعات فى مرطة من امراحل تبحث فكرة 
( الحافز ) أو ( الوازع ) لقأومة الخمول أو الاتكالية التى سادت المجتمع » 


امنمادا على ( حنمية ) انسصار الطبقة اللعاملة > تماما كما راح المعنزلة 
وغيرهم يبحثون رة ( العدل ) الالهى والمسئولية البشرية ؛ لمقاومسة 
الخمول والاتكالية التى ادت المجتمع الاسلامى ؛ بعد فورة حركهة الفتح 
الاولى وامتلاء الخزائن الاسلامية بأهوال الخراج والصدقات والغنائم . 


لکن مکرۂ ماركس انهارت ‏ الى حد ما فى النهاية » وسقطمت 
فكرة ( حتمية حكم الطبقة العالة ) أو الجبرية الماركسية ان صح هدا 
التعبير » ولم يكن هذا لسلبيات مكرة الحدمية محصسب > ولا لجهسود 
اأجهزة المجتمع الرأسهالى › وانما كان لسبب أوضح من هدا بكنير “٠‏ 
بو ای وو الول لیات عة ماري "ره الى الها 
لبوساً جعلها أقرب للدين س قد نغير » وكذلك نغير مفهوم فائض القيمة 
وما الى ذلك » ولتوضيح الفكره التى نسوقها نضرب مبلا بسيطا . لقد 
طهرت أفكار ماركس فى فترة تميزت بالوفرة المذهلة للمواد الخام نتيجة 
الاستعمار الأوربى لأغريقيا والأمريكتين » ومن هنا كان المقعد الخشبى 
( مثلا ) الذى يباع بجنيه ( مثلا ) يتكلف خشبا ( مادة خام ) بثرش أو 
خمسة مليمات ( منلا ) ويحصل العامل ( النجار ) الذى صنعه على ملبم 
( مثلا ) ئم ياتى ناجر الجملة أو القطاعى لببيع المشعد بما فيمته جنيه 
( متلا ) وبذلك يحقق ربحا مهولا هو نى الواقع فائض القيمة > وهذا 
الفائض لم يعتبره الماركسيون ربحا ( حلالا ) » وراح الماركسيسون. 
يصيفون التاريخ كله على اساس من يستغل فائض القيمة هذا » مكائت 
الطبقة الماملة بهذه الطريقة مضطهدة فى كل المصور »> وفكرة الاضطهاد 
فكرة دينية عميقة ( فالعبرانيون جرى اضطهادهم فى العهد القديم › 
وواجه المسيح عليه السلام اضطهادا شسديدا وتم صلبه ليندى البشرية 
فيما يقول اأسيحيون أو رفعه ربه الى السماء بأمل العسودة ء٠‏ ) ومن. 
همئا لبست الماركسية لبوساً دينيا . 


لكن النصف الثانى من القرن العشرين شهد نضوباً شديدا فى المواد 
الخام التى اأصبحت قيمتها فى معظم المنتجات س تفوق قيمة العمل السذى 
اختفى بمعناه النقليدى ٠‏ خاصة بعد ظهسور الأجهسزة الحساسية 
الالكترونية ٠‏ والميل للاستغناء عن الأبدى العاملة النقليديسة وظهسور 


ە&سلھة ¥ 


آهہیة الکنوتراط بشکل متزاید ٤‏ فکاں س لکل هذا س من النروری أو 
من المحتم أن تسقط الماركسية » وظنى أن الماركسيين الجدد ان مسح 
التمبير » فى حالة كمون للبحث عن صيغة جديدة فى ضوء هذه التغيرات 
الأساسية . 


XK xX x 


بعد آن اتضح س بما لا يدع مجالا للشك س أثر الأفكار الحاكمة ف. 
تسيير حياة الأمة وصياغة مسنقبلها ٠‏ وتحديد علائقها الاجتماعية ٤‏ 
فل اة اى ترك هدو اإكار اماه لبا ا ين اة 
ويدلورها فى ضمائرنا من يشاء ؟ هل من الحكمة أن نذركها لرجل أو حتى 
وة ل مل ا و کی ا 
كثر مستمعوه ؟ هل من الحكمة أن نتركها لكاتب خاصة أن كثر قارئوه ؟ 
أم أن الحكمة أن نمتبر هذه الأغكار الحاكمة ( التى يمتزج فبهسا الشعور 
باللاشءور وما هو غیبی با هو واقع ٠.‏ الخ) مشروعآً قومياً أو مهمة عليا ؟ 
أيعشقل أن نترك واعظا قارن فى وغت من الأوثات بين ( الروم والفرس ) 
وشت ظهور الاسلام » و ( الكلة الشرقية وأمريكا ) فى تاريخنا الحديث » 
لبت فى مستعيه انه تد « غلبت الروم ق أدئى الأرخن وهم من بعد 
فلبهم سیفلبون » وهذا یعنی س فیما بیث فی مستمعيه س حتمية انتصار 
أمريكا ( الولايات المتحدة ) فى التاريخ الحديث . وكان هذا فى وقش 
نتوجه فيه بلاده للكتلة الشرقية طالبة العون الصناعى والزراعى 
والعسكرى ؟! 


ان منل هذه الفكرة التى نضرب بها مذلا تعد نموذجا للأمكار الحاكمة 
اأوجهة أو امحرضة ¢ فهی فکرة ەز فیها الداعى بين ما هو غیبی 
( حنمية اننصار آمریکا ) وما هو فعلی أو عملى ٤‏ وما هو دىنى ٤‏ .. الخ . 


لا بد اذن من ( لجئة ) أو ( هيئة ) فى جهة ما لتصيع مشروع مصر 
القومى ى ( الأفكار الحاكمة ) التى تؤتى ثمارا ايجابية ٠‏ فهذه الجهات 
ليست مهمتها جمع المعلومات فقط وانما بثها أيضا › والمعنى الذى نريد 
کرد ه هنا أوسع بكثير وأعمق بكئير مما أشسار اليه صلاح صر عن حرب 


۳ القساء والقدر 
إلاشسامات فى كتاباته » او ما يفعله بعض الكتاب احيانا س بتكليف غالبا 
بن شر مكار بثيرة فى اوقات عصيبة لشفل الراى العام ٠‏ ليس هذا 
هو امتصود بالأفكار الحاكمة ۰ 


هكذا ينضح أن فكرة ( الجبر ) او ( قدر ايت الحتمى ) التى نناولها 
وات فی کتابه هذا أدست مجرد فكرة أكاديمية بمعزل عن حركة الجشمع ؛ 
وانما هى فكرة فاعلة ومؤترة ولها نطبيقانها العملية وهى فكرة قابلسة 
آلتوجیه » وقد تم توجيهها فعلا عبر الناريخ »> وضربنا بعض الاوثاسة 
على دلك ۰ 


لعله يكون واضحا الآن لم اهتم المستشرقون بهذه الأفكار التى تبدو 
أكاديمية خالصة . ولعل هذه المقدمة »> وهذا الكتاب يجيبنا على مثل 
هذا السؤال : )اذا أهتم المستشرشون بهوضوعات منل ( الرزق ) 
و (الأجل ) و ( القضاء والقدر ) أو الجبر والاختيار ٤‏ و ( الختسم ) 
و ( التوفيق ) والتسديد ٠٠.‏ الخ ؟ 


ويتمحور الحوار بين بعض من يظنون أنهم دعاة للننوير وغيرهسم 
حول هذه القضية ( القضاء والتدر ) ولا سواها ٠‏ وهم فى تمحورهسم 
هذا لا يخرجون أبدا عن التمحور التديم » فالشيخ الثسعراوى يردد فى 
سلسلة كتب واسعة الانتشار عن ( الرزق ) و (الخير والشر ) و (القضاء 
والقدر ) ٠...‏ الخ ما قاله الأشعرى ( المتوفق ٠۲۲‏ ه ) > والأستاذ 
العشماوى يردد بعض ما قاله المعتزلة عن مسئولية الأنسان › ويحدثنا 
الدكتور زكريا عن التفكير اللعلمى ٤‏ وأسباب الوقوع فى الخطاً أحاديث 
تصلح لقاعات الدرس ٤‏ ولا يمكن بتجردها أن ننغلفل فى أعماق الئاس 
لتصبح أفكارا حاکمه ؛ 


ان أكثر هذه التيارات تفلغلا فى أعماق الجماهير وقسدرة عسلى 
صياغتهم وتحريكهم هى التيار الأول ( الذى بمثله الشيخ الشعراوى ) 
لا أقول فى الجماهير مقط وانما قى طائنة من النقفين أيضا ٠‏ وبصرف 
النظر عا اذا كان هذا يسمدنا أم لا »> مذاك موضوع آخر » لكن المؤكد 
أن قدرة هذا التيار على التاثير والتفلغل ليست فى كل الأحوال دات مردود 


دة ۷ 


طب . ذلك لان اصحاب مذا التیار والتیارین الآخریں لا يضعون فی 
امتبارهم البيئة أو التربة التى يلقون فيها بذورهم ٠‏ انهم لا يضعسون فى 
اعتبارهم التركيبة البشرية التى يوجهون اليها حديثهم . فصاحبنا الدى 
بحدثنا عن المسئولية البشرية وبان الانسان مسثول عن فمله ولا ملاقة 
لاتدر بوضعه ٤‏ کیف یکون کلامه مقبولا أو حتى محترما عند هذا العسدد 
الكبير الذى هدم الزلزال بيوتهم ٤»‏ أو نساقطت بيوتهم بحكم الندم ٠‏ فوجد 
الواحد منهم نفسه ازاء مصیبه لا دخل له فیها ٤‏ ونحسس جیبه فلم یدمکن 
من شراء شسقة جديدة»والأملة كتيرة . وصاحبنا الذى يحدثنا عن فرنسيس 
بيكون وعن الفرض المسبق والربط بين ما لا صلة بينه ى الواقع ٠.‏ الى 
آخر ما کرره زملاؤه واساتذته فى الجامعة لم يضع أيضا ى اعتباره 
التركيبة الائنية للشعب المصرى او حثى العربى ٠‏ فاتى حديته غير مضر 
لكنه لا يحدث التأتير املطلوب ٠‏ اما بالنسبة للاتجاه الأول فهو أيضا لم 
ضع النراث المتوارث لدی سمب مصر ٠‏ بدليل أن فكره الجبر أو أن 
القضاء والقدر من اله سيحانة كان لها نتائج مخطدة على مر العضور ء 
نهى طورا مفيدة »> وطورا مضرة كما سبق أن أوضحنا . 


الشىء الطريف أن ( وات ) يرى اسححالة الوصول الى الحقائى 
المطلقة فى هذه الموضوعات ٠‏ وأن المقل البشرى لم يستطع فى هسده 
رة هوى جن خراك مها الفاه التي ٠‏ وتاندلي هاا شد 
من التعامل معها لا كحقاتق مطلشة وائما كقضايا ذات مردود عملى تم 
ا که الا ال 6 ك ااب ون آنه رون 
الينا « الحقائق » خالصة » وكل يرى الحق معه ولا حق مع سواه ٠‏ وهذا 
امر بعيد تماما عن الصدق . 

KX XX 

وقد قارا النصوص الئى استشهد بها ( وات ) بالمصادر الاسلاسه ء 
فوجدنا ما أورده صحيحا دقيتا » وغيما يلى قائمة بالمصادر الاسلاميسة 
وطبماتها > والتى كانت بين أيدينا عند الترجمة والمراجعة واأطابقة : 

| س ترجمة معانى القرآن الكريم للعلامة عبد الله يوسف على » 
عنيث بطبعه دار القبلة الاسلامية س مؤسسة علوم الترآن ( جدة) . 


۳۸ القضباء والقدي 


وقد وجدنا اختلاما یسیرا فی أرقام الآیات كما أوردها ( وات ) لكنا 
لتنا الآية كاملة ولم نكتف بذكر رقمها . 


١‏ س المعجم المغيرس لالناظ القرآن الكريم للمرحوم محمد فسؤاد 
عبد الباقى » واستمنا به فى استخراج الآيات المطلوبة . 

۴ س صحیح البخارى بحاشسية السندى » الشاهرة ء دار احياء 
الكتب العربية » بالاضافة لرجوعنا لكتب الأحادبث الصحاح الأخسرى 
ر مسلم وابن ماجة والترمذى والنسائى .. ) ٠‏ 


٤‏ س الممجم المفهرس لالفاظ الحديث الثبوى ٠‏ نشره أء ىء ونسنك 
استاذ العربية بجامعة ليدن ؛ 1۹۲١‏ ۰ 

م س الإبانة عن أصول الديانة لأبى الحسن على بن اسماميسل 
بیروت ٤‏ دار النفائس ؛ ۱۹۹4 ء 

٦‏ س الغرق بين الفرق وبيان الفرقة الناجية منهم عبد القاهر بن 
ماهر البغدادی ۰ بيروت + دار الجيل ودار الآناق الجديدة ؛ 1۹٩۷‏ . 
} ثوفی البغدادى سمئة ۹ ھ) + 

E‏ شرح العشيدة الطحاوية لادمام على س علی ہس مشمد داي ہی 
العز الطحاوی ( توف ۷۹۲ هھ ) ٤‏ حقته وعلق عليه د. عبد الله بن 
عبد المحسن الترکی وشسعیب الأرنۇوط ¢ بډروتثت 4 ەسس الرسسالة 4 
۷ ھ ٤‏ ف مجلدین ٤‏ كما رجمنا احيانا لكتيب صغير بعئوان ( المقيدة 
الطحاوية ) الذى حققه وعلق علبه الشبخ عبد العزيز بن باز . 


۸ س الفصل فى الال والأهواء والنحل لابن حزم الظاهرى ( التو 
ھ ) ٤‏ وضع حواشیه احمد شمس الدین ٤‏ بپروت » دار الكتب 
العلمية ۱۹۹١ ٠‏ > فى ثلاثة مجلدات . 


الدين عبد الحميد + فى مجلدين ٠‏ ببروت 4 المكتبة المصرية ٤‏ .144 »> 


ورجعنا كثيرا لتدمة المحقق . 


ملسدمة ۴۹ 


۰ س الال والنحل للشهرستانیى ( المتوفق ٥٤۸‏ ه) ؛ فى مجلدبن > 
دروت 4 دار المعرمة 4 IA:‏ 4 


1١‏ س شرح الفقه الأكبر لأبى حنيفة النعمان لعلى بن سلطان محمد 
القارى ٠‏ نحتيق الشيخ مروان محمد الشمار » دار النفائس ٭ ۱۹۹۷ ء 
ويلاحظ أن ( وات ) اشار الى الفقه الأكبر س ١‏ والفقه الأكبر س ۲ وهو 
يقصد بذلك رواپتين لكتاب واحد ( راجع ببلیوچرافيا المۇلف ) . 


۲ - ورغم أن ( وات ) لم يرجع لكتاب ( نسفاء الملل فى مسسائل 
القضاء والثدر والحكمة والتمليل ) لابن ثيم الجوزية ٠‏ الا ننا أاسنمنا به 
لسوغره ی مکښتنا ی تحثيق بعض النصوص والاسترشاد بیعض أفکكاره. 
والطبمة التى رجمنا الرها حتقها وخرج أحاديثها وعلق علييا ابراهيم 
ابن أحمد عيد الحميد . 


ولم أتمرض ف التعليقات ولا فى هذه القدمة ١‏ لتنلاول 
اال اة تة دة لها رجالا واا اكت رط 
افكار الكتاب بمسيرة أحداث التاريخ ٠‏ فعلم ناريخ الأفكار علم لم يحذل 
بالاهتمام الکای ء كما عمدت الى ربط الماضى بالحاضر ٠‏ والبحث عسن 
التاريخ فى أمثال الحاضر وعادانه وتقاليده » وتفسير الثاريخ بالحاضر 
كما نفسر الحاضر بالتاريخ ٠‏ 


وأرجو بعد كل هذا أن يحقق هذا الكتاب خطوة على طريق التنودر . 


ده عبد الرحمن عبد الت الشدخ 


تم اكتمال هذا العمل ب فبعليا س فى خريفه سنة ٠ ۱۹٤۳‏ وقيسال 
كرسالة للحصول على درجة دكتوراه الفلسفة بجااممة ادنيره 
Edinburgh Univ‏ سنة ۱۹٤)‏ . وقد غدوت خلال الأعوام التى 
نات ذلك على وعى بجوانب القصور النى اعترت هذه الدراسة » فكان 
لبقن فلن يكيل الال بع آن. الى ااا ار لخدن السرى »> 
وكذلك الشخوص الذين اعتبرهم ابن قتيبة من القدرية وأدرجهم فى قامة ٤‏ 
وكان من الممكن جمع معلومات عنهم من كتب التراجم العربية المعروفة » 
وكان ينبغى التعمق فى البحث للتمييز بين مصطلحى ( القضاء ) و (القدر) 
بالرجو ع للقرآن الكريم والأحادیث (A. de Vlieger, Kitab al. Qadi,‏ 
Leiden, 1902, 26-34, ete)‏ . 


كما كان من المفيد أن أراجع بحكمة وتمبيز تفسير الطبرى ٠‏ فان مثل 
هذا الجهد لم يكن ليكون بغير فائدة . وعلى أية حال > غرفم اعثرافى 
بأوجه الشصور فى دراستی هذه فقدہ سمحت بنشر عملی هذا کھا هسو 
يشسكله الأصلى عند اجازته لدرجة الدكتوراه ٠‏ فلا يبدو أن مزددا من 
المادة ومزيدا من المصادر سيؤديان الى أى تغيبر جوهرى فى المناصر 
الرئيسية التى ناتشتها فى مبحثى هذا . 


وانی أنتهز شذه الفرصة لاشسکكر بحراره الموشر الدكور رنشارد بل 
11 اساعدته الكر يمة ٤‏ كما أنتهز هذه المناسبة لاعترف بالمساعدة 
التى تلقيتها من مكتبات جامعة ادنبره ومعهد لندن للدراسات الشرقية 
yلأفرıةã London School of Oriental and African Studies‏ 


ادنیره ؛ ايسىتر . 


وه مونتهمری وات 


الفصل الأول 


سسس 


١‏ س غرض الدراسة ومجالها 


محف هذه الدراسة الى وصق مسنال الفكر خلال الشرون القااية 
الأولى س أو نتحوها س فى عالم الاسلام > من خلال متابعة قضايا حربة 
ا اة و ا اھ کا ل م ای هده اترا که 
ان توضخ المبادىة ‏ العظمى ل( أو الاساسية € الزات الواقعة هان 
فلت( الانسلنالنسلم ) وغفلة٠‏ اركف أن كل ذلك فام من الأذزاك 
الأساسى لوجود الل ( سبحانه ) . 
e. KE A‏ 

ومن الضرورى لتحقيق هذا الهدف س أى هدق هذه الدراسة س أن 
نجرد انفسنا س بقدر الطاقة من الأحكام المسبقة والتصسورات الثى 
شساعت فى الفكر الغربى فى القرنين التاسع عشر والعشربن ٤‏ فعلى 
سبيل المثال »> هناك تشابه على نحو من الأنحاء بين وجهات نظر العتزلة 
ووجهات نظر من نسمبهم فى الفكر الغربى () باسسم اللبراليين 
ibera1 thinks‏ » لكن أن فعتبر الاثنين ر( المعتزلة رالليبراليين 
القت ا ا رچ ان ا 
المعتزلة باسم ( مفكرو الاسلام الليبراليون ) أو ( العلماء اللببراليون 
الاسلاميون ) أو ( اللاهوتيون المسلمون المتحررون ) كما فعل الباحسث 
هورتن ٠ )١( ۴٥۲۴١‏ فهذا خطاً ىؤدى بنا الى نائج خاطئة . 


() يقصد فى الفلسفه الغربية - ( المترجم ) ٠‏ 


ود التذباء والقدر 


وفكرة حرية الأرادة w1‏ ۳۴۵ بسعناها الضيق لم ترد أبداً 
فى كر المسلم » وانما حلت محلها نكرة مختلفة اختلافا سرا 
هی « انطاعة » الائسان أو « قدرة الانسان » على الفعل وتقرير 
مجری الأحداك ( حرية الاختيار ) . وفكرة « القضاء والقدر » أو 
« الحتم » أو « الحتبية » n٥اخودناءهت#٣۴‏ و « الجبر » وفقأ للمعتقد 
الغربى ٠‏ فالمسلم أكثر اھتہاما بما يفعله الله سبحانه « قى الحاضر » مما 
فعله س أی الله سبحانه س « ق الافى ) ٠‏ 


وكان لا بد من الاشارة لذلك ؛ حنى لا يصل القارىء الإنجليزى إلى 


وسرعان ما تحمولت الناقشات عن « الجبر » و ( الاختيار » او 
« القضاء والقدر وحرية الارادة » الى مناقشات عن دور الله « سبحانه » 
والانسان فى تقرير مسيرة الأحداث قى الحاضر ء وسيتضح من خلال 
النقاشس الوارد فى هذا ألكتاب أن هذه المفاهيم الاسلامية كانت بميدة 
أيضا عن المناقشات الحديثة فى مضمارى الحتمية العلمية ااإامScie‏ 
صعامنصإماعت وحرية الارادة 1اس ع٠٣۴‏ ( المترجم ٠‏ المقصود بہعناها 
الوجودى الحديث ) ؛ 


والأهم من كل هذا ٤‏ آنه من الضرورى أن تنوه الى أن الاقتراب 
من هذا الموضوع يحتاج الى عقل متفتح ومتجرد ولاح ٠‏ ونظراً لأن 
الحياد الكامل يعد ضرياً من المستحيلات ؛ فان أفضل ما يمكننى عرله هو 
أن اوضح بجلاء عقيدتى فى هذا اموضوع ٠‏ ففى رأيى أن قضية حرية 
اة الان اة ن اه هر اند ا 
الانسان تتمثل أمامنا كحقيقتسين متواجهتين أو متعارضتين أو حتى 
کا لن كل اسداها التخ رى 6 ا یکن ان ن هدو اة ن 
تطورہ الفکری ان بوفق بینھما وانما لا بد س مع هذا س أن یعتقد فیھہا 
معا رغم كونهما متعارضتين ٠‏ فوجهة النظر الانجليكانية المتننة تتمثل 
فی رآی واحد منهم وهو ما ننثله هنا : 


تھ وید E‏ 


« يضع الكتاب المقدس أمامنا حقيشين متعارضتين أو متقابلتين أو 
فى الرسالة الى مؤمنى روما ( فى أعمال الرسل ) حيث نقرأ : « ...فال 
اذن پرحم من يشاء ویةسی من يشاء ٤‏ هنا ستقول لى : لماذا يلوم بعد ؟ 
من يقاوم قصده ؟ س أی فصد اله مأثول : من آئت أيها الانسان حتى 
ترد جوابا على الله ؟ أيتول الشىء المصنوع لصانمه : لماذا صسنعتنى 
هکذا ؟ ولیس لصسسانع الفخار سلطهة عسلى الطسين ٠...‏ الخ چ 
وثانيتهما : مسئولية الانسان . ان عقولنا لا تستطيع التوفيق بين هاتين 
الحقيقتين ٠‏ سلطة ايل اإطلقة ومسئولية الانسان فى الوقت سه > وكل 
ما نسطيع فعله هو التظر للأمور من منظور عملى من حيث النوفبق الذى 
يؤدى الى الفعل الصحيح والحياة الفمالة النشطة المفعمسة أخلاقا 


ود جرت محاولات عده لوضع صياغات توفيتية النونيق بسين 
استطاعة ال وقدرته وهيمنته من ناحية ٠‏ ومسئولية الانسان فى الوقت 
ذانه » لكن هذه الصيع لم نؤد الا الى حل جزئى لاقضية ٠‏ ولم تبرهن 
على جدارتها بالنباتث والاسنقرار . فالاسلام س أو بالأحرى الترق س 
کان پميل دوما الى التركيز على مقدرة الله وأستطاعته و هیمنته » پینسا 
الغرب يميل الى ارجاع كير جدا من التأثيرات الى الارادة البشريسة 
خاصة فى الأزمنة الحدينة . وقد ضل كلاهما عن الطريق الصحيح ع 
أن كلا منهما قد سلك طريقا مغايرا لطريق الآخر ٠‏ وريما كان على 
الغرب أن يتعلم شيا من هذا الجانب من جوانب الحقيقة ( فالحتيقة 
أكثر من جانب ) الذى يميه الشرق تماما ويدركه بوضوح . 


س فى غالبها س مثتصرة على عاماء الكلام ءصونعمامعطع ٠‏ الذين 
ينظر اليهم كهراطقة ( أهل بدع ) ؛ لكننى ضمنت أيضساً وجهات نطلر 
شخوص بعينها أو فرق بعينها أيضا طالما توفرت عنها وعنهم مسادة 
علمية . 


€ القضساء والقسار 


و أحاول مناقشة الآيات الشرآنية والاحاديث النبوية التى ساقها 
ھۇلاء اتكلمون أو أصحاب اذاهب لتدعبم وجهات نظرهم ٤‏ مع أن هذا 
مجال شائق.جداً ومنيد » الا ان البحث المستفيض فيه يحتاج لمجلدات 
وريما لا بسهم الا بالتليل لخدمة موضوعنا الحالى . ولن يؤثر كثيرا فى 
حججی اذا نبت أن آبات الثركآن ( الكربم ) التى نزلث فى مرحلة متأخرة »> 
كانت أكثر مبلا لفكرة « الجبر ¢ hore delermınıtce‏ ان الانسان 
مسير لا حيلة له ٠‏ وحتى اذا استطمنا أن نحصر بوضوح اتجاهات أو 
ميول جامعى الأحاديث فى القرنين الثانى والثالث الهجريين » من خسلال 
متابعتنا لتراجمهم ومتابعتنا لسللة رواة الأحاديث ( الاسناد ) واستطعنا 
عن طریق ذلك س نتمبيز الاتجاهات الختلنة فى هذه القضسية بين 
السنة » مانا لن نضيف الا القليل الى مملومانتا عن ثضية الجبر 
والاختيار ( أو كون الانسان مسيرا أو مخيرا ) وعلى هذا » غفى الفصل 
الثائى استشسهدت بالقرآن الكريم ككل » وبالأحاديث النبوية ككل للبرهنة 
على وجود اتجاهين متعارضبن أو متواجهين س فبما تعلق هذه 
الثضية س فى الاسلام ٠‏ 


وعلى النحو نفسه » غائئى لم احاول استكشاف المصادر الخارجية 
للمقائد التى قال بها علماء الكلام المسلمون ( المترجم : يتصد أنه أم 
يحاول دراسة مصادرها فى الأديان والثشامات الأخرى ) فالؤكد أن لهذه 
المقائد التى قال بها علماء الكلام مصادر خارجية »> لكن هذه المصادر 
الخارجية لم تكن هى الوحيدة ( يقصد أن علماء الكلام المسلمين أضاموا 
من لدنهم افكارا أخرى ) ويمكن القول ان الإسلام عندما تلفى مثيرات من 
خارجه ۰ کان على علماء الكلام المسامين أن بواجهوا هذه الاثارات 
به اي د افد 2 ا ا هتا ل هدي ار د را 
وانما طبيعة الاستجابة أو الرد . فمحور هذه الدراسة هو كل ما هسو 
اسلامى . فالقضية التى نمالجها هنا هى تلك الحقيقة المحيرة التى 
يمكن أن نطلق عليها ( روح الاسلام ) وعلبنا فى سبيل الوصول اليها آن 
أقخطى كل الاختلذفات الجرثية الربكه وللايقة الوسول الى هذا الجوخر 
ا 


فموسید 40 


۲ س الصادر 


ر آ) كتب الفرق الاسلامية : 
وتشکل هذه الكتب املصادر الأولية لصلب هذه الدراسة کہا تتہٹل 
ف الفصول : الثالت والرابع و الخامس ۰ ورغم شسابه اإمادر أو 
اقترابها من طريقة التناول » الا انها تختلف اختلافا جدرا بالالتفات اليه 
فی قضایا بعینها ۰ 
ولا شك فی أن کناب مقالات الاسلامن للأنسعرى هو من أهم امصادر 

وأكثرها جدارة بالاهتمام بالاضامة الى كونه مفعما بالتفاصيل » رغم أنه 
أسقط بعض العناصر أو ترك بعض الموضوعات مما يؤدی س أحیانا س 
یکرر س أحیانا س ما يعد خروجا عن الحياد كتكراره ما نقله ابو الهذيل 
عن هشام بن الحكم من وجهات نظر متعلقه جسيم الاله ( المشيهة ) 

۷1 ت h0‏ وکانت وجهات النظر هذه تمثل 
صورا مبالغا فيها ( كاريكاتيرية ) )٤(‏ ولقد جعلت ( مقالات الاسلاميين ) 
للأشعرى هى المصدر الرئيسى لبحثى هذا واعتبرت امصادر الأخضشرى 
ئانوية أو ملحقة ٠‏ وريما بكون من الناسب أن أذكر هنا أننى اهملست 
التفرقة بين تسسبة الفكرة الى الشخص نفسه ونسبتها الى الفرقة التى 
بنتمى اليها ؛ لان الأشعرى يشير الى الفكرة منسوبة الى الشخصس 
واتباعه او على حد تمبير الأشعرى ( أصحابه ) » فلا فرق على سبيل 
المثال بين عبارة ( ما ذهب اليه أبو هذيل ) ؛“ وعبارة ( ما ذهب اليه 
أصحاب أبی هذیل ) )٥(‏ ۰ 

جوائب عدة » فقد ساعده عقله المنظم المنطقى على مهم العلاقات العميقة 
الداخلية بين الأنظمة ( الل ) التى يصفها ٤‏ كما أعانه عقله على تفهم 
ترکبدها وقد مكنا الشسهرسنائى ذلك ڪان نجمع معا ما جعله 
الآشعرى متناثرا . وفى حالة الفرق الأصغر أو الأتل شأنسا ؛ كان 
الشهرستانى حذرا فى تصنيفها مترددا فى ضمها الى فرقة أو أخرى من 
النرق الكبرى ء فهو يتول عند تناوله فرقة الشمبيية : 


1 الفضاء والقسدر 


« الشعببية هم أصحاب شعيب بن محمد وكان مع ميمونء مسن 
ا خت ا ل ان ا ا 
ان الله تعالى خلق أعمال العباد ؛ والعبد مكتسب لها قسدرة وارادة » 
مسئول عنها خیراً وشرآ › ومجازی علیها ثوابا وعتابا ٤‏ ولا يکون شىء 
فى الوجود الا بمشيئة الله تعالى » وهو على بدع الخوارج فى الإمسامة 
والوعيد » وعلى بدع العجاردة فى حكم الأطفال وحسكم القعدة والتولى 
والتبری » (1) ۰ 

وليس هفاك الا القليل فى هذا النصس مما لا تستطيع استخلاصه من 
حكاية شعيب وميمون فى كتاب مقالات الاسلاميين (۷) . 


زاب الوق ون الرى ادى بهي كب الل اتل 
للشهرستانى فى جوانب كتيرة » الا أنه يفتقر الى النظرة الفلسفية العميقة 
التی یتحلی بھا کتاب الملل کہا انه س أى كناب البغدادى س أقل حيادا 
وموضوعية ٠‏ ومع هذا > فإن معلومات مفصلة يمكن الحصول عليها من 


آحد الكنابين أو کلیھما ه٠‏ وقد ترجم الدكتور هلکن A. S. Halkin‏ الحزء 
الثانى من كتاب الملل تحت عنوان Moslem Schisms and sects‏ 


وعلق عليه وزوده بمراجع قيمة ٠‏ 


ویحتوی کتاب التشیه للملطی س وقد ئشر مؤخرا س على اشساراشه 
لكثير من الكتب الثى تتناول الفرق لأبى عاصم خشدش طواھطوuطK‏ 
من اأسرم ”وی۸ ؟ ۰ وهو کشاب ذو أهمية کبرة فهو آسبق من 
بات القن فاق ماكر من وت رن > ريخم فاسل ر 
مثوافرة فى أى مصدر مطبوع . والجانب الوصفى ( الذى يصف فيه 
آراء الفرق الختلفة ومعتقداتها ) مختصر جدا › كطببعة الكثب التى 
تثخذ موفف الدحض أو الرد على الأفكار الأخرى ؛ وهو يعتمد ف رده 
على مبادىء اذهب الحنبلى . وكتاب التنبيه يضم أيضا اشسارات للفرق 
و آرآئها من مصدر آخر ذى خيمة » ویمكکس كتاب التنبيه وبعض مصادره 
التراث الثقافى للمسامين من غير الممترلة . 


نمو سید r‏ 


آہا الكتاب المشهور باسم المننة وهو بمثابة فصل عن العنزلة مسئل 
من کناب آکش تفص یلا هو كتاب المنية والأمل الذى وضعه ابن المرتضفى 
ر( المنوفی ١٤۸ھ‏ / ۱٤۴۷‏ م ) » وقد نشره السیر توماس أرنولد A1٣۵14‏ 
بعنوان المعتزلة وهو كتاب ذو قيمة كبيرة » فهو لا يضم عملياً شيا 
عن العقائد الغلسفية والكلاہية ( اللاهوتية ) لكنه غاص بالمعسلومات 
التاريخية والتراجم لا نجدها فى مصادر أخرى ) وقد أستعنت به علسد 
كتابتى للفصل الرابع بطبيعة الحال ء 

وكتاب الانتصار للخياط ليس كتاباً يتناوك الهرطقة اكنه هو نفسه 
جزء من الخلامات والجدل كما أوردتها كتب الفرق واللل + وهو رد على 
أفكار ابن الراوندى الذى ائشق عن المعتزلة ٠‏ 


ر اللاهوئية ) فى القرن الثالث للهجرة . وكان لقدمة الدكتسور يبرج 
Y8‏ وملاحظانه ( باللغة المرببة ) فائدة كبيرة ٠‏ 


وثمة مراجع أخری کنت آأرجع اليهسا بين الحين والحين یجسدها 


( ب ) مصادر عن الأشسعرى : 


فى كتابيه : ١‏ الإبانة عن اأصول الديانة » و ١‏ مقالات الاسلاميين » (۸) 
وقد تناول الأشعرى فيهما ما أسماه « معقائد اهل الحديث والسنة » 
و « اهل الحق والسنة » وليس من داع للتشكك فى أن الآراء الواردة 
فی هذین الکتابین هی آراء الاشعری ( لیس من الضرورى أن بكون كل 
ما ورد فيهما من معنتداته ٤‏ على أية حال ٠‏ فليس فيهما اشارات الى 
فى الفصلل السادس . وقد استندنا كثيرا إلى نرجمسة الدكنسور كلين 
Water €. Klein‏ لهذا الكتاب رغم ما شابها من اخطاء طفيفسة 
أشسار البهسا الاستاذ طو مسون ١80٥ط٥ط]' ۷١.‏ فی دوریة اللعالم 
لاا Moslem world‏ )ر( . 


EA‏ الفضاء والقشس 


وجزء من كتاب اللمع للأشعرى قام بترجمته هل 8611 .ل )۱١(‏ » 
لكن هذا الجرء لا خلت كيرا عا ى كناب الابانة > ونظرا لان كاب 
المع غير متاح بسهولة فى الوقت الحاضر لذا لم أرجع اليه الا ليلا . 


ولم يقر البغدادى لآراء الاشعرى كأمكار مسعلة عن مكار انسئة 
فی عصره ٠‏ وأورد الشهرستانى فى كتابه الملل والنحل قسسما عن 
الأشعرية ٠‏ وميز بين آراء امؤسس ( الأشعرى ) وآراء أتباعه (أصحايه) 


Predestination. 


( ج ) مصادر عن الحنفيسة : 


لأسباب لازالت غامضة لنا قاطعت كتب الفرق أصحاب ا)ذهسب 
الحنفی ومن هنا کان علينا أن نرجع الى مصادر أخرى > وربہا كان 
مناك ما يمكننا قوله لتفسير التوزيع الجغرافق للمذاهب ( السسنية ) 
خان لدينا مصادر حنفية تعود لفترة باكرة يمكننا الاطلاع عليها الآن . 
قد ترجم المستشرق فنك Wensincl)‏ هذه الوثائق امهمة 
Creeds‏ فا وعلق علیها ف مطبوع ہحمل عنوان Jug wun UIeed‏ 
وليس لدى ما أضيفه على تعليقات منسنك الا أن ألفت الأنظار الى أن 
هذا الكتاب لا يشير الا للمذهب الحنفى وليس لكل ما أتفق عليه 
السنة . ( ومن هنا يرى مونتجمرى أن الكتاب انف الذكر يمكن أن يحمل 
عئوان (The Muslim Creed gl, Hanafi Creed‏ . 


١‏ س اول هذه المصادر هو الفقه الأكبر س ١‏ ومادته متوقرة فى كتاب 
شرح الفقه الأكبر للماتريدى (سنتمرض له فيما بعد)وقد ناقش المستشرق 
فنسسنك س بسكل مقنع س أن هذه المقيدة (كما صاغها الماتريدى) + رغم أنها 
ليست من وضع أبى حنيفة الا أنه ثبت أنها مستخلصة من أتواله > فيا 


Creed (sk)‏ هی المقابل الانملیزى لقانرن الايمان وهن مصطلح شائع فى الحقيدة 
المسيحية ~ ( المترجم ) ٠‏ 


تمهسید ۹ 


عدا س ريبما س ما ورد فى المقالة السابعة )۱١(‏ ¢ وشحو هذه العقيده 
سكل عام نحو « الإرجاء » اى أنحاذ موقف كموقى المرجئة وكان 
أبو حنيفة من بين أكثر جماعات المرجئة اعتدالا )1١(‏ . وقد نشكك 
عدسنك بى أهمية الغسانبة ضما سعلق بمقال عن موسى وعيسى (۱۳) 
ممن غير المقنع نتسه هدا المقال اله » حاصة آنه من المؤكد أن غساں 
کان تلمذا لابی حنیفة ٤ )۱٤(‏ وفد ہکوں أبو حنيغة ثد اعترض على أفکار 
تلميذه هده . والمقاله السايعة تمرر كذلك العشدة النى تمر أصحاب 
اراق رهی اتاد آي اتا اساب راي ارط اراطا وف 
بأبى حنيفة . وعلى هذا بمكن النظر للفقه الآكبر س ١‏ باعتباره تقرىرا 
دشيقا عن عقائد أبى حنبفة الأساسية وكذلك عقائد تلامبذه المباشسرس > 
وریما بعود س أى هذا الكتاب س الى حوالى سنه ٠٠١١‏ هھ ء 


۲ س كتاب وصية أبى حنيفة )٠١(‏ الدى طبع فى حيدر أباد سسنة 
١‏ م وعلق علبه اللا حسين بن اسكندر الحثفى فى المجاد تسه 
الذى طبع به شرح الفقه الأكبر > والابانة عن أصول الديانة للأشعرى . 
ويفرد الحئفبة بنسبة كنبر من الؤلفات مجهولة الؤلف لأبى حنيشه 
نفسه ٠‏ مما يسبب ارباكا للباحصين امعاصربن . ومن الواضح أن کناب 
( الوصية ) ليس من بالف أبی حضفه ۰ فالکاب س فیما یری فنك س 
يعود س فيما يبدو| س الى فترة زمئية وسطى بين زمن أبى حنيفة وأحمد 
ابن حتبل ٤»‏ وريما كان يعود الى السنوات الأخبرة من بلك الحقية أى 
حوالی ۲.٠‏ ه )١۷‏ ( ناقشنا علائة مؤلف كتاب الوصية أو مؤلفبه 
اداه تة ف الفمه الاد من اليل الخباسين ين هذه 
افر اة 6 2 


۴ س الفقه الاكبر س ۲ ٠‏ وقد طبع فى الجلد نفسه كسابقه وعلق 
علبه ابو المنتهى > وكانت الننائج التى انتهى اليها منسنك فيما يتعلى 
بىارى نالف الكتاب وحقبقه مؤلفه غبر مقنمة ؛ لآنه لم يضع فى اعتباره 
الخلامات بين الأشعرى ومذهب آبى حثيفة » رغم أنها خلائات داخلية بين 
اقل الستة ‏ وييما لأخظ متنك أنه ليس فة أذلة كافية مل فة 
الكتاب للأشعرى (1۷) الا أن الحقيقة الواضحة هى أن هناك اأدلسة 


ااقذاء والقدر 


4 رؤكد أنه ليس لاأشعرى “ أن الكتاب ليس من نأليف الأتسعرى 
E‏ سبيل الجزم شدراسة امياحث الواردة بالكتاب بالتفصسبل تبین 
ارف كير من أمكارها عن أنكار الأشعرى وأتباعه ٠‏ وعلى أية حال ٠‏ 
ق وشت المحنويات الفعلية مناقشة جيده وجرى ربطها بمحنويات 
و شس دوادنی لةه قويه بها ٠.‏ 

اولی هانين الويقنين هو كتاب المشده الطحاويه الدى طبع ف 
یات نة ۱۳۲۴ ه بعنوان بيان السنة والجماعة وقد برجم هذا الكناب 
ا ال انيه والإنجليزيه (1۸) » ويدهب هذا الكتاب الى ان ما به هو 
ناد أهل السنه والجهاعة فيما انفق علبه أبو حنيفة وأبو بوسسسف 
ومحمد بن الحسن الشییانی (۱۹) ولان الطحاوی ولد سنه ۲۲۰ ه ومات 
سه ۲۲۱ ه ب ونقا لا ورد بترجمته اللحقة بكناب بيان السنة س 
رها جرى اليف العقيدة الطحاوية فى أحد الأعوام السابقة على سنة 
٣.‏ ه . ويلاحظ أن صفحة العنوان تحمل اسمه هكذا : أحمد بن 
جعفر » بینما تشیر مصادر اخری الى آن اسه هو أحمد ن محمد بن 


لهه ابو جعفر ۰ 


والوثيقه الثانية نتمثل فى كتاب شرح الفقه الأكبر . وقد نسب هذا 
الكتاب الى الماتريدى . فى طبمة حيدر أباد سنة. ٠۴۲١‏ ه لكن مخطوط 
الكتاب بالقاهرة ينسبه الى مؤلف يدعى ( أبو اللبث السمرقندى ) ٠ )۲١(‏ 
وقد رض منسنك أن بكون الاتريدى هو المؤلف لكنه أكد أنه س أى 
الكتاب ‏ من تاليف واحد س الماتريدية الحنفية (۲1) ٠‏ وببدو أن هذه 
النتيجة معقولة رغم أن أحد البراهين التى قدمها هى أن المائريدى قد 
ذكر بالاسم فى الكتاب وهو دليل غير حاسم تماما فہؤلفو هذه الفثرة 
تشسيرون أحياناً الى أنفسهم بالاسم ئى مۇلفاتهم (۲۲) . کما آنه لیس 
من الضرورى أن يكون علماء سمرقند أبناء روحبين لاماتريدى ( أتباعسا 
له ) لكن الاشارات للافمرية كفرخة » وحقيعة المقائد والأفكان امتسودة 
البهم لم تحدث الا بعد جيل من موت الأشعرى ٠‏ ولم نتطور هذه الأفكار 
الا قليلا بعد موته . ومن ناحية أخرى »> فاننى اميل للظن أن هذا الكتاب 
لا يمكن أن يكون متأخرا عن ذلك ( أى عن جيل من موت الاشسعرى ) 
مد ورد فى‌هذا الكتاب أسماء الفرق بأسمائها الارلى ء كالعدلية والجبرة 


تم هید ۱ 
والشكاكيه وهى مصطلحات اننهت ولم نقد سستحدم بعد داك ۰ وببدو 
أنه نظر للأشعرية كفرقه مسنثلة نماما عن « أهل السته والحماعه » 
ومن المحال أن نصيغ أية ننيجه محدده بدون فراءة المخطوطات الخنلمهة 
وھو مر غیر مسیسر می الوقٹ الحاضر + الا آننی أنوقع أن المؤلف سکوں 
نلميذا للمانريدى من الجيل الأول أو الثانى >٠‏ وثد أضرت اليه فى القسم 
الرابع من الفصل السادس هكذا : « الماتريدى » وجعلنه بين فاصليس . 


وهذه الوبائق الحنفية الىلاث : « المقيده الطحاوية » و « السعسه 
الأكبر س ۲ » و « شرح الفقه الآكبر » نتفق فى نقاط محدده ؛ منها : 
رفن المغالاه فى مسألة « الجبر ط0ناومتاومكها۴ ٠‏ والتأكيد على أن صفات 
الله ھی ص مایت فعلة 6 والطحاوی ¢ من المفترصس انا صاحب الوبيشة 
الحنفيه الأفدم من بین هذه الوسائق وهو لم يسنخدم مصطلحات مه 
فی شرح المسالة الأحیرۂ س صمات الله ٭ وانما راح بقول پہساحله اں الل 
« خالق » قبل أن یخلق (۲۲) .. وفیما ینعلق بمساله نطق الانساں 
تالقرآن أو کتابته له أنخذ موفغا متحفذلا س ریما أكدر دحفظطا مما سو 
وارد فى الكذاب المشار اليها آنا باسم وصبة آبى حسمه (۲) ٠‏ 


وئمة عدة فروق طفيفة بين « الفقه الأكبر » و « شرح الفقه الأكبر» 
وهی خلافات فی نطاق جہاعات المذهب الحنفی ۰ أی أنہا حلافسات داحل 
نطاق المذهب الواحد . ومن هنا فااعتيدة القائلة بأن الانبياء مبراون من 
الخطایا آو الذثوب کبیرھا وصغبرھا تشفع بالقول آنھم قد برکہوں 
الاخطاء کہا أن الشراح بفسروں ذلك بالقول بان اخطاءهم لا تعدو کونها 
زلات )٥(‏ ووجهات نظرهم فیا يتعلق بنطق الاسسان لاقرآن وکونه 
س أى هذا النطق س مخلوقاً ميها خلاف ( أى أن وجهات نظرهم محتلمة 
فی هذا الأمر ) لكنهم جميعا يعارضون ما ورد بهذا الشأن فى مقالاث 
الأشعرى » وما ذهب إلبه الاشسمرية )۲١(‏ . 


ومعظم ما ورد فی الکتب المعأاصرة عن وحهات بظر الما نر دی 0 ماود 
من کثاب الروضة البهية لابی عذية المكتوب نة |١١١‏ هھ / VI‏ ۳ 


2۲ 


الغفةب اء و القدر 


رسشسمل الكاب على حوارات ومناقشات بين الأشعرية والمائربديه 
a a OR E e E‏ 
أناعهما خلال عدة فرون ء وفد عزا الكتاب كيرا من أمكار المانتريديسة 
ببساطة إلى أبى حنيفة . وقد جرت الاشساره للماتريدية عند نساول 
القضبة السابقة ى الجزء الأول ( عن الكسسب ) والقضبة 
النانىة فى الجزء الئانى ( عن : هل يعرف الله بالوحى ام بالعقل ؟! ) 
وقد تردد اسم الاتربدی نفسه بی القسم الآخیر س بشکل عرضی ؛ واں 
ارميط أسمه أكثر بقضيئين هما : الصفات الفعلية لله عز وحل > وقضية ما 
اذا كان القرآن المسموع هو كلام الله غير المخاوق . 


وأبو عذة باحت ذکی وملم ؛ لکنه کان قلا جدا محافة الیقلنل من سان 
الفروق بين المداهب والفرق المحتلفه »> عتد كان واعبا على نحو مبالع 
غيه بهذه الفروق ٠‏ ومن ذلك أنه وضح أن ما يتعلق بالصفات الفعلية لله 
( ستحانه ) لم يكن من عفاند الحنفبة تيل اإاترندى ( وهد' لس صحيها 
سماما فد وردت هذه العقيدة فى الطحاوى لكنه تناولها بلغسة غسير 
اصطلاحية ) ٤‏ وورد فی الصفحة ٦۷‏ حوارات ومناقسات ہیں الأاسعصریى 
وانباعه يتضح منها وجود بعص احتلافات نهم ) . وعلى أيسة حال ٠‏ 
ببقى حقيقه ان أبا عذبة لم يكن أقرب الغنرة الزمنية التى يكتب عنها 
وقد أخذ عن « الوصية » و « الفقه الأكبر » س ريما الجزء الثانى (۲۸) ٤‏ 
کما ورد فشرات من ١‏ شرح الفقه الأکبر » أو عمل شبيه به (۲۹) . 


شرن ا عه ف و اا القلل شام مه تى ا 
الباكرة « القرئين التاتى والثالك للهجرة » . الا أن هناك احتمالا أنه 
ل ن الك و اكخر د عن ها ل د اة لا ان ب فة فر 
فطلوغا من كتاب التوحيد للماتربدى عن كلمة ايه » لكن هذا لا علاقة له 
ا و ا 
الكتابات المعاصرة لا بد أن سلقاه بحذر نسدد » طال الم تكن هناك 
اقتبانسات مقبولة من مصادر عربية موئوق بها . 


انجاهات منعايلة ھی الإسسلام ۳ 


هوامش اافصل الأول 


Dıe Pnıilosophıschen Systeme - passim. انظر‎ )١( 
Picknell, Thirly nine Articles (1939), D 266 انظر‎ )۲( 


وعلى هذا فالموقف المسيحى الرسمى لا يوافق دون قيود على مدأ حرية الارأدة . 
رغم اه من افرص _ بسكل عام انه دند هذه الفكرة ۰ 


mlrothmann See bibliography (™)‏ 
)٤(‏ مقالاب الاسلامييں » ص ۴١‏ من الطعة التى اعتمد عليها وات ٠‏ 

(#) المرحع نفسه ٠‏ 

۹۷ الملل والنحل للسهرستانی » ص‎ )١( 

(۷) مقالات الاسلامیین للأشعری » ص ٠ ٩٤‏ 

(۸) مقالات الاسلامیین ۰ ۲۹۰ ۲۹۷ ء الانابة » ۷ ب ١١‏ ( الترجمة ٠ ) ٠١ ٤٩‏ 


(۹) دورية العالم الاسلامى Moslem World 242-260 (1842), XXXII‏ 
وتصم هده القالة معلومات طليية عن الأسعريى والحهمية 


Von Mohan:med bıs Ghazilı 40-60 (۰( 

وتوجد تماصیل کاملة عی مقدمة الدکتور كليں ١١۴1ع[‏ التى صدر بها ترحمة 
لكتات الانانة ٠‏ 

Muslim Creed, 123. (١) 


)۲( مقا لاب الاسلامییں + س ۱۲۲ والملل والىحل للسهرستاىى +> ص 1۰0 والنوہحتی 
هرق التيعة » صصص ۷ › No YS‏ 


9( الدوسخثى صس £ ۰ 
)٠١(‏ مقالات الاسلاميين » ص ۱۳۸ وما بعدها ٠‏ 


Muslım Creed, 125-187 (10 


۷ 
۸) انطر قائمة المراجع ٠‏ 
٩۹‏ النپان ۰ > ۲ > انو عند الله نن محمد الحسن هى بلا سك تصنحيف لاسح 
انو عد ااء محمد س الس 
Muslim Creed, 284 (۰)‏ 
(۲۱) سنه »> ص ۱۲۲ وما تعدها ۰ 
(۲۲) ال لطى مى « تسيه » ٠‏ 
(۲۲) نيان »> ص ۲ وما بعدها ٠‏ 


القذ اء والقدر 


3٤ 

۹ ص ۲ وما يعدها‎ ٠ نفسه‎ )۲٤( 

(۹) سرح الفقه الاکر - ۲ » المقالات ۸ , ٠ ٩‏ 

-_ شرح العقه الإکر » ص ۲۳ » مقالات الاسلاميين‎ » ٣ الفقه الاکبر - ۲ » القالة‎ )۲١( 
٠ ۸ المقال‎ 


فی کتانه تلخيص ا عير دقیق وترحسسم فقراته 


Spit aصad‎ (YY) 
٠. ه١ ص‎ >» Sysleme 


دسکل غبر محکم لکں 1۱0۳۲0۲١‏ ترجمه ترجمة دقيقة فى كتاده 
(۲A)‏ الروصة ص ۱۹ وها بعدها ۹ 
)3( ت ية ) ھی الاس ناء ( ص 1٦ہ‏ ^ ار 


ملحوظه : دکردا دعص الممبادر مشکل محدتصر Lal‏ الھناویں الكاملة ودی AE‏ المراحع 


,اج الکتاب 


02 


الفصل النانى 


اتجاهات متقابلة فى الاسلام 


الأاساس الأول للاسلام هو الوجود الحى لإله واحد وى عظيم 
اذى سلطان أوحى الى محمد ( ر ) > وقد تبلورت تجربة الوحى هذه 
فى الثرآن ( الكربم ) ٠‏ وسعكس ناريخ تفسير القرآن نطور اأفكر الاسلامی 
GES E E ESSN E e E O‏ 
مدره زمنبة أخرى ٠‏ لكن هذه الحشقة قد جرى النعمية علبها والباسسها 
نوا من الغموض بسبب أن معظم معلوماتنا : ما هى الا تننجة الننائج اأى 
اننهت النها الناقشات واسس نبحه للمنافشات نفسها ( امنرجسم 
دسعبير أوضح نتبجه الاعتماد على مصادر نائوبة لا على الأصول تفسها) . 


وعلى أيه حال ١‏ فالقرآں ( الكريم ) ليس هو الأساس الوحسد 
للاسلام كما اعرف المسلمون أنفسهم منذ زمن باكر ٠‏ مالسنة متمثلة فى 
أحاديث الرسول ( ييي ) هى المصدر النانى (النرجم : النص :+ هى 
مصدر آخر م النوع نفسه ) وتعهود السنة الى زمن تجربة محمد 
( طبر ) مع النبوه ٠‏ لكن الأحاديث لبت وحيا مباشرا وانما هى أقوال 


E 


فالقرآن ( الكرىم ) والسنه ( المسرفة ) بمسلان كلا متكاملا س على 
نحو أو آخر س ظهر منه النسسج الاسلامى ١‏ لكن اذا نظرنا لها 
( الشرآن والحدبث ) س على قدر ما نشقدر من موضوعية س كفرسين 
دحسرف النظر. عن النطلق الاسلامى »> ووضعنا فى اعتبارنا الكلماف 
بقيمتها أو بمعناها الظاهرى الواضح ٠‏ فسنظهر لنا اخثلامات عمقة 
لا بد من متابعتهاا نظراً لأهمستها وضرورة توضبحها فى هذه الدراسة . 


2٦‏ الفضاء والشسدر 


| س القرآن ( الكريم ) 


E O E E ERT 

أل اتر ومةه وه 
علي کل شىء ٭ کما تنجد أيضا ما بشدر الى مسستولية الإنسسان ¢ 
وف انتھی اتشرف سنك س يعد دو ضسح هذه الننائبة الى آں هان 


المکرنین موجودیاں بودہوح ق القرآں (۲) : 


( أ ) المسئولية البشربه أو مسئولنة الانسان عن عمله : أن مكرد 
الوم الآخر أو يوم الحساب س وهي فكرد ظاهرة واصحهة فى السسرر 
القرآنية الى نزلت فى الفنره الباكره ‏ سسكون بلا معنى اذا لم نتفر 
بمسئوليه الانسان عن عله » غلا بد أن الائسان مسئول عمأ ١انيه‏ مى 
افعال لأنه سيجازى عن الخبر حبرا وعن الشر شرا » مالنحذبرات الى 
طن بها الرسول ( بر ) ودعوبه الناس الى التوبه عما فدمت أيدهم 
مس المماصى لاقت منهم قبولا وفجرت فنهم طاقات الاسنجابة . 


ھ « وتل الحق من ربكم فمن ناء فلبؤمن ومن شاء مليكفر انا أعندنا 
للظالمین نارا أحاط بھم سرادقھا واں پسسعنوا بعانوا بہاء کالمهل یشوی 
الوجوه بئس الشراب وساعت مرتفقا (۲۹) ان الدسن آمنوا وعهلوا 
الت الحا ا ل تع جزمن اخسن عا 3 اوفك تم جنات دن 
نجری من تحتھم الانھار نحلوں فیھا من اساور من ذهب وبلہسسون 
دابا حضرا من سندس وإسنبرق متكئين فبها على الأرائك نعم النواب 
وحسنت مرتفقا (۳۱) » س سوره الكهف . 


@ « وتصع الموازين النسط لدوم الفامه غلا تظلم نفس سث 
وان کان مثشال حبۂ من خردل اننا بها وکمی بنا حاسبین (۷)) » س 
سور ° الأنييسساء ۰ 


® » ان کانت الا صيحة واحدة فاذا هم جمیع لدینا محضرون )٥۲(‏ 
الوم لا ثظلم نفس تًا ولا تجزون الا ما ذم نعملون )٥(‏ ) س 


سور دس ٭ 


اتجاهات متعفايلة فی الالام oY‏ 


ومن هذه الآيات سنسح أن القرآن الكردم يدم الائسان كاين 
) مسئول ( ۰ 
XK XK xX‏ 


( ب ( اليiqة‏ qJlے‏ 0ote1ceٻOmnıp Divine‏ يقم لا الر اء 
الله سسهانه کرب عخليم حال للع اإین ٤ Worlds‏ و هیهننه قائيه على 
قدرته على {Fı power of Creating l4J‏ وریما کان أكثر السعببرات 
احكاما هو ذلك الوارد ف سورة الشورى / آيهة 4) وما نعدها : 

@ « ب ملك السماوات والأرض بخلق ہا بنساء پهب لن يساء 
أنانا ٠‏ ويهب لمن ياء الذكور (۹)) أو بزوجهم ذکرانا واناثا ونجعسل 
س ناء عقدما انه علدم قدبر (.0۰) ۰ء ) »ء 

فالناس دایعوں تی کاړله هده القوة العليا المستطرة المهنمتسه 
الأمل دسعنی الاڑں A‏ أو ااسماح ك 

ھ « ان هذه تذکره فمن شاء اتخد الی ریه سپہلا (۲۹) وما نشاءوں 
ا أن بشاعء ال ان ايله کان علدها کا ( س سور ۵ الانسان 

@ «ولو ناء ربك لآمن من ق الأرض كلهم جمیعا أفأذت نکر ه الئاس 

حتی يکونوا مؤمنین )1٩(‏ وما کان لنفس أن تؤمن الا باذن الله ويجعسل 

® » وما مشاعون إY‏ أن مش اء الله رب العالين ) اسه ت 
سسورة التكوير , 

ومةه ركه بالمىعنى تفس ق سور ۵ الاإئسان الاسة f‏ وآنة اکیسر ی 
ف سورة المدثر ذات معنى ثريب وهى الآنة ٦ه‏ ( وما يذكرون الا أن 
«شساء الله هو أهل التقوى وأهل المففرة ) , 

وئى المرات التى تعرض فيها القرآن الكريم المقدرة الالهية أو المشسئة 
العلادة لله ) نت تایه ( ف کمالہا اطلق أو ق أقصی ا نکون 4 تحصد ان 
لوط € عليه :السام + 


0۸ القذساء والقدر 


ي « فانجيناه وأهله الا امرأنه قدرناها من الغابرين )٥۷(‏ وامطرنا 
عایهم مطراً اء مطر امنذرين (oA)‏ € یت سورة الئل 


الهيمنة الالهية والمسئولبة البشرية > نجد سلسلة من الأفكار التنوعة 
نیما مل فکره هدای اله guidance‏ والإضلال leading astray‏ 
و الخذلان خ«عصدمكصوطه واللطف ”ouة؟!‏ والعون ( عون اله 
ومساعدته ) اSuccon «٠‏ وقد لعبت هذه الأمكار فى المناقنسات ال.عاردة 
حول فضسية الجبر والاخنيار دور ٠ l4‏ وغد نسعل محمد ( و ( ضرا 
بان کبرین س السنمعین اليه کانوا لا دابهون اتحذيرانه ولا بمنون 
باله . وقد تعرض القرآن ( الكريم ) فى جائب كبير مئه لقضسية الكفر 
والابہہسان 4 ونرکز دعضس الآبات غلئ الحواتب الت علفة بعنارسه ای 

Godward. 

@ « نمن برد الله أن يهديه يسرح صدرہ للاسلام ٤‏ ومن درد آں 
یله بحعل صدره ضیفا حرجا كأنها بصعد فى السماء كذلك بحعل آش 
الرجهس على الذين لا يمون ) سوره الأنعام / آبة ٠٠١‏ . 

® » واد قال موسی لئومه با قوم لم تۇدوننى وقد دعلمون نی 
رسول الله اليكم لہا زافوا آزاغ ار فوبهم واش لا دهدی القوم اأشاہ هن ٠‏ 
سورة الصف / الآبه 0 ۰ 

ي « ولو شاء الله لجعاكم أمه واحده ولكن يضل من ينساء ويهدي 
من دشساء ولنسئلن عا کنتم تعملون )) . سورة النحل / آیه ٩۳‏ ۰ 

@ « ان ينصرکم الله غلا غالب لكم وان يخذلكم ممن ذا الذى ينصركم 
من بعده وعلی الله فلاتوکل اأؤہنوں » . آل عمران / آبة |٦.‏ . 

8 » واذا جاءهم أمر من ألأمن أو الخوف أذاعوا سه ولو ردوه الف 
الرس ول والى أولی الأمر متهم لملہمه الذبن د سنفبطونه مشیم واولا فاسل 
الله عليكم ورحمنه لا عتم الشبطان الا فليلا » . سورة النساء / ۸۳ . 

١ ®‏ ... من يهد الله فهو الهتد ومن بضلل فلن تجد له وليا 
مرشدآ » . سورة الكهف / آبة ۱۷ . 
خطوات الشيطان فانه يأمر بالفحشاء والمنكر ولولا فضسل اش عليكم 
ورحمته ما زکی منکم من احسد آبداً ولکن الله یزکی من يساء وألل سمیع 
عليم ») ٠‏ سورة النور / آبة ۲١‏ . 


انجاھاں متفايله هي الالام 0۹4 


ومن ناحية أخری > هناك آناب کہرہ تسیر بوضوح الی اں عنایه الل 
أو هداينه أو اضلاله ليست الا فثيجة أفعال الائسان ء فالافعال تأدى 
أولا تم نهدى أو يذل بعد ذاك > فاش لا يهدى الا من يريد الأهدابة > 
بل وبفهم من بعض الآيات السابقة أن اضلال الل أو هدايته كانا نوعا 
بن العقات اللكتر و الجر للايمان > وفيا لى تنك الأيات اتن نؤك 
هذه الفكرة ( المسثولية الميشرية ) وعى عكس الآيات الى أوردناها آنا 
والنى تؤكد فكرة نسبة الأمر كله لله : 

س ١‏ تقل أمر ربى مالقسط وأندمواأ وجوهكم عند كل مسجد وادعوه 
مخلصین له الدین کما بداکم تعودون )۲٩(‏ مفربتاً هدی وفرہقا حق عدم 
الضلالة انهم اتخذوا الشياطبن أوإساء من دون الله ويحسبسون أنهم 
مهندون (.۳) » سورة الأعراف . 

 @‏ کیف پھدی الله قوما کفروا ہعد ایمانھم ونسھدوا أں الرسول 
حق وجاءهم البينات وال لا دهدى القوم اللا من ) س سو ره آل عمران / 
آنه ۸ ٭ 

@ « ... وأما الذبن كمروا فبقولون ماذا أراد الله بهدا مىلا دصل 
به کنیرا وبهدی به کنیرا وما یضل به الا الفاسقین » س سوره البقره 
آیة ٠ ۲٦‏ 

@ « .. ان سعیكم لشٹی ()) فأما من أعطى وائفیى (ه٥)‏ وصدق 
بالحسنی )٩(‏ فسنیسره للیسری (۷) وأما من بخل واسسغنی (۸) وکدب 
بالحسنی )٩(‏ فسنیسره للعسری )۱١(‏ وما يغنی عنه ماله اذا 
ثردى ٠. )۱١(‏ » س سورة الليل / الآيات من ) س |١‏ ؛ 

« ... وما ظلمهم اله واكن أنفسهم يظلمون .. » س آل عمران 
آیة ۱١۷‏ () ۰ 

سي « وانى لغفار لن تاب وآمن وعمل صالحا نم اهتدی » سورة 
له / آیة ٩۲‏ ۰ 

@ « ان الذين لا يؤمنون بآبات الله لا بهدبهسم الله ولهم عذاب 
أليم ٤‏ سورة النحل / اية ٠١٤‏ : 


(#) اسار المؤلف الى الآبة ٠١١‏ فى السورة رتم ١١‏ لكسا لم محد الآية التى شار 
اليها وهدا ہعدی خطا مطعیا 
We wronged them not but they wronged ihemselves », 11, 103.‏ « 


1 القضاء والقدر 
ر د ) الختم »> ومصطلحات آخری ‏ 


توصف حالة العمى والضلالة » وعدم المقدرة على فهم تحذبراث الله 
سيحانه عندما جد البشر أنفسهم وقد أضلهم الله باسم « الخثم » ؛ بمعنى 
ان الله قد ختم على لوبهم او اغلقها فلا تستجیب »› وقد یکون هذا 
النعبدر ذا معنى مجازى » وفى بعض الأحيان يجرى الحديث عن « الختم » 
لجرد الدلالة على مقدرة الله »> وفى أحيان أخرى يكون « الختم » نسجة 
لكفر الانسان . والآيات النالىة توضح هذا المعنى : 


ھ « اں الذبن کفروا سواء علیھم اآنذرتھم آم لم تنذرھم لا یمنوں()) 
حنم ا على قلو بهم وعلى دسمفهم وعلی أبصار هم غشساو ه ولهم عذاب 
عظبم » س البقرة / الآيتان ٦‏ و ۷ . 


سي « ... ونفخ فى الصور فجمعناهم جمعا )1١(‏ وعرضنا جهم 
بومئذ للكامربن عرضا )٠١١(‏ الذين كانت أعينهم فى غطاء عن ذدکسرى 
وکانوا لا بستطیعون سمعا (۱.۱) ٠۰‏ » سور الکهف / الآیات ٩٩‏ س 
1.١‏ 4 


5# وما ارسلناق رة ن ف الا الختا آهنها مالاتا والفراء 
اعلهم بضرعون (16) ثم بدلنا مكان السيئة الحسنة حتى عفوا وقالوا قد 
مس آباءنا الضراء والسراء فأخذناهم بغتة وهم لا يشسعرون )٠٥(‏ ولو 
ان هل القرى آمنوا وانقوا لفتجنا علبهم بركاث من السماء والأرش ولكن 
کذہوا فأخذناھم ہما کانوا يكسبون )٩٩(‏ أغأمن أهل القرى أن يأتبهسم 
باسىناد بیاتاً وهم سائمون (۷) أوأمن أهل القرى أن يأتيهم بأسناد ضحى 
وهم يلعبون )٩۸4(‏ أغأمنسوا مكر اله غلا يأمن مكر الله الا القوم 
الخاسرون )1٩(‏ أولم يهد للذين يرتون الأرض من بعد اهلها أن لو 
نشساء أصبناهم بذنوبهم ونطبع على قاوبهم فهم لا يسمعون (.1۰۰) .. » 
الأعراف / aa E‏ 


Kk XK XK 


اتجاهات متقابلة قى الاسلام 1 


ايله ) سبحانه ( باعنبار آں بږده ألحياه والموت هو دوما المستول 
عن تحديد تاريخ الوفاة > وباللغة الاصطلاحبة فان الآجال ببد الله 
وفبما بلى الآيات الدالة على ذلك : 


@ » هو الذى خلقكم من طين نم فسى أجلا ؛ وأجل مسمى عسدده 
م أنثم ٬تمترون‏ ( س سورة الأنعام / الآية ۲ ۰ 


ولا سسنقدمون » سورة الأعراف / آبة ۲۲ . 


ھ « ولن يۇخر الله نفسا اذا جاء اجلها والله خر بما سعملون » 
سورة « النافقون » / آبة |١١‏ . 


( و ) اآرزق : 
أهتم عله اء الكلام والفقهاء بموضوع » الرزق ) بمعنی 4 دفندمه آیہ 
اده حن پبقوا على قیسد الحياة 0 وار یط الرزق بقضية » الحبر 4< 
وتعتمد المناقشات النعلقة بهذا الموضوع على الآية الشرآنية التالبة : 
@ « وما من دابة فى الأرض الا على الله رزقها ويعلم مسنتقرها 
TA E E‏ 


Xx xX *‏ 
أخرى . كما تناولنا مصطلحات أخرى لصيثة بهذا الموضوع . حثبثة أن 
الاقشباسات ( الآبات ) التى آفردناها ذات معني عام › لكنها عبر 
س بلا زيف س عن روح القرآن ( الكريم ) (۳) , 


۲ س حديث الرسول ( صلى آل عليه وسام ) 
استعراض احاديث الرسول أو حتى قطاع منها يوضحح انها ثحوى 
مادة كثيرة وأمكارا عديدة غير واردة فى القران الكريم ( المترجسم : 


۲“ الفضاء والفسدر 


ما بتعارض مع القرآن الكريم يرفضه المسلهون باعتباره موضوعا أو 
مکذویا على رسول الله ) ولا نهدف هنا لتقدبم حصر سامل لكننا سنقدم 
لم يذكر فى القرآن . 

: The heavenly Decrees ظgiall ر آ) اللوحج‎ 


المقآم : الفكرة الشانعه أن كل ما يحدث ف العالم قد جری ندوينه 
ی ماض سحق وأحبانا پعزی هذا مساشره الى الله وأحبانا ينست إلى 
القلم الذى يدون فى اللوح المحفوظ )٤(‏ : 


کا اه بن الك ال :با وول اها ن غا ها اكا 
خلقنا الآن . فيم العمل البوم ؟ أفيما جفت به الأثلام وجرفث به المقادبر 
ام فیما نستقیل ؟ قال : « لا ٠‏ بل فيما جفت به الأقلام وجرت به المقادبر» 
قال : غفيم العمل ؟ .ء قال « اعملوا فكل میسر » / صحیح مسلم | 
کناب الفدر ہ الحدیث ۸ )٥(‏ ء 


( ب ) ما نۇمر اللائكسة بكتابته :.. 


اک ت ھی ا یکن نے ال ا ن 
يشال : اکتب أجله ورزقسه وعمله وشفی م فسسعبك » نم بنفح شه 
الروح » () (۷) ٠‏ 

( ج ) العبرة بخواتيم الاعمال ) : 

بينه وبينها الا ذراع أو باع » فسببق علبه الكتاب »> فبعمل بعمل أهل 
النار فيدخلها » وان أحدكم ليعمل بعمل أهل النار حتى ما يكون بينسه 


وبينها إلا ذراع أو باع فيسبق عله الكتاب فيعمل بعمل أهل الجنة > 
فیدخلها ) . 


( #) أورد المؤلف مزيدا من الأحاديث لتاكيد هذه الفكره , وقد اكتفينا بحدبك 
واحد لدواعى الاختصما.» وقد اشا اليها فى الحواشى بالأرتام (۸) » () » ٠ )٠١(‏ 


انجاهات مدفایله هی الاسلام 1 

رد ) ما اصابك لم دكن لفطنك : 

عن عبدا الله بن عمرو بن العاص فال : سمعث رسول أله بإ يقول : 
« کتب الله مقادير الخلائى تيل أن بحلق السماوات والأرض بخمسسين 
آلف سيذة وعرشه على الماء » رواه مسلم فى الصحيح ٠‏ وفبه دليسل 
على أن حلق العمرش سبق على خلق القلم > 
وهذا امح القولين لا روی ابو داود فى سننه عن أبى حمصه الشامى 
ال ٠:‏ قال عباده بن الصامت لابنه : یا نى ٠‏ انك لن تجد طعم الايمان 
حتى بعلم أن ما أصابك لم يكن ليخطثك وما أخطاك لم يكن ليصيبك › 
سمعت رسول الله بے یقول : « اں اول ما خلنق الله التلم + مقال له : 
اکثب › مقال : رب وماذا اکتب ؟ قال : اکب مقادیر کل شیء حتی نوم 
الساعة » یا بنى : سمعت رسول الله ر يقول : « من مات على غبر 
هدا فلیس منی ™*( ۰ 

وكثابة القلم للقدر كانتب ف الساعه النى خلق مبها لا رواه الإمام أحمد 
ف مسنده من حدہت عبادہ یں الصامت ٤‏ قال : حدننی أبی فال : دخلت 
على عبادة وهو مريض اتخايل فيه اموت فقلت : يا ابتاه أوصنى واجنهد 
لی ۰ فشال اجلسونی »> فلا أجلسوه قال : يا بنى ٠‏ انك لن تجد طمسم 
الايمان ولن تبلغ حق حثيفة العلم باش تبارك وتعالى حتى تؤمن بالقدر 
خیره وشره . قلت : یا ابتاه »> وکیف لى ان اعلم ما خير الفقدر وشره ؟ 
قال : تعلم أن ما أخطأك لم بكن لبصبيك وما أصسابك لم يكن ليخطئك > 
پا بنی ۰ انی سمعت رسول اه بم قول : « آن اول ما خلق اش سمال 
القلم نم قال اكب فجرى فى نلك الساعة بما هو كائن الى بوم القباسة > 
یا بنی ان مت ولسث على ذلك دخلت النال ) )1١(‏ ء 


(ھ ) آدم وموسى ° 
.. عن النبی س أنه قال : « أحتج آدم وموسی س صلوات الله 
علیھما س فشال موسی 2 یا آدم خلقك ایک رده 4 ونفخ فيك دں روحه 2 


وأخرجتم من الجنة ؟ 


ا سی سمه س 


() نقلنا الأحاديث التي دكرها المؤلف مأسانيدها ٠‏ 


£ الفضساء والشدر 


شال ۰ فشال آدم س عليه السلام س آنت موسى الذى اصطفغاك ال 
بکلماته ٤‏ تلومنى على عمل كتبه الله على قبل أن بخلق السماوات . 
قال : فحج آدم موسی (۲ 0 » (*) . 


Xx KX 


تعد الاشنباسات الئى أوردناها آنفا من القرآن ( الكريم ) والحديث 
النبوى ( الشريف ) كافية لتؤكد لنا أن هناك الى حد ما ما يمك أن نطلف 
علىه « النظرة الجبرية » أو النظره التی تؤکد خضوع کل شیء لامر الہ 
Predestination View aiia‏ لکن حى عندما كانت نظره القرآن 
ونظرة الحديث نبدوان متقاربتين الا أن التأمل الدقبق يوضح وجود فروى 
بين كلتا النظرنين وهذا الىقابل أو الاحسلاف ذو أهمية كبيره ؛ لأنه خلاف 
بين الركيزتين الأساسيتين للاسلام ( القرآن والحديث ) . 


فالفرق س باختصار س هو أن محور الاهتمام فى القرآن ( الكربم ) 
عتمركز حول مشسيئة الله ثم س على نحو أقل س تبعية الانسان لهذه الثوة 
العظمى الهائلة ( الله سبحانه ) بينما فجد أن الائنسان ف الحدستث شد 
حددت حيانه منذ البداية ( قدت ماهيته على وجوده س النرجسم ) »› 
ول تشسیر؛ الأحاديشث النبوية کثیرا الى دور کبدر للائسان آزاء الفض اء 
والقدر . والقرآن الكريم من خلال نظرته التوحيدية س بركز على أن 
محر ی الآحداث ف المالم وف الحياة البشرية هكم يها اله سبهانه 
در جنه وعدله 4 غرحمہنه وعدله سیحانه من الأمور ا)ۆكدە وان خسفی 
مغزاها على البشر فى يعض الأحبان .. فالأحاديتث س رغم ذکرها لله 
سیهانه الا أنها تيل أحيانا لقهوم القدر كما كان سائداً قبل الالام 


جس 0۲ ۰ 


اتجاهات متةايلة في الإسلام 5 


النرچم : المعنى عريب وغامض وغير صحيح ولا ند أن للا ومع ف 
الصياغة واليك النس الإنجليزى ‏ 
Traditions, though they mention God, at times tend to be‏ 
atheistic).‏ 
A ES‏ ا 
للقوى التحكمة ( فى الأحاديث النيوية ) فى اللغالب بشكل عامض وسرى 
مسل ١‏ « القلم » و « السجل » وف بعض الأحيان لا يشار اليهاس 
الى هذه التوى م كما فى النص ( ما أصابك لم يكن ليخطئك ) (۱۴) . 


وانيل الى وشح ذلك ااال 


| س ان هذه ا تعسود الى نظام من الأفكار كان 


۲ س ورغم سحب الفرآن الكريم واعبراصه على أفكار مايه › 
يۇمنون بافکار کهذه › بل لقد تفلملت هذه 
السنة ه ٣‏ 


وتقديم فليل على العنصر الإول الذى اورحتاة تفا يخر عن طاق 
جذه الدراسة لكن ريما كان من الضرورى بشكل ملح أن نورد الدليل 
الالى کیا دکره مفسنلت ۰ 


N RE A‏ ا انی ای 
عريضة كما يثبت القراث الديني البايلى والاسرائيلى ٠‏ ذلك النراث الذى 
لا ينظر مقط لوسائل الانسان وطرائقه وانما لجرى الأجداث فى المالم 
بامتبارها نسخة طبق الأصل لا سبق تسجبله منذ فترة طويلة جداآً فى 
الكتب السهاوبة وبقصد بها الالواح المحفوظلة س الالواح السماويسسة 
(beavenly tablets‏ )1£( + 


NS سے شالس ر بتتبع اللسمر‎ eT 


11 الققناء والقسدر أ 


والقدر أو الجبرية عند العرب صعداهاة؟ اوقد ي جدورها داخل فكره 
الزمسن › موجسد أن كثير؟ من الكلممات الدالة على الزن 8”نا1 
خاصمة قلمة ( ده ) > ننطوی داخلها عل معان لا تعد عن القضاء والقدر 
أو « الجبر » ٠‏ وكلمة ( الدهر ) ربما تعفى الزمن . 


« .. ویظن دائہا أنها e aC‏ ا سسنی 
مجرد الزمن وحده » .. وانما وبدون استئناء نجدها نتطوى على أمر 
يسبب الحظ السعيد او الحظ الس » الذثى يتحكم بى وجود' الائسان 
ویدہر مساں حیاته على نحو يستحيل معه الهروب منه . اليس ذلسك 
أيضا هو معني القدر او القضاء والتسدر او القسبة والنصسيب 
f destiny‏ )1( . 


وقد کرر کثیرا مس هذه الانکار داحذون ازوف مهم نیودور نولدکه(۱۷) 
Fieger Neke‏ 
« ثمة من يتخيل £ اللوى ا أن الزن س ا ا 
هو السبب فى كل السعادة الأرضية كما أنه السبب س على نحو حاص 
لكل البؤس والشقاء. على ذه الأرض .. .. فالشعراء مستمرون فى تسبة 
الأفعال للزمن ر أو الدشٰر ) وقد یشیروں' اليه بكلمات؛ خر ( كالايام) 
أو ( الليالى ) أو ( الأيام والليالى ) والزمن هو جاللب نسئء الحظ > وهؤ 
مسبب التغير الدائم وهو « يعض » وهو يسبب البلى والقدم » كما أنه 
بقڏف EE‏ ولا يخطىء هدفه أبدا ویسقط الأحجار ٠...‏ الخ وف مثل 
هذه الحالات نون مضتطرين غالبا الى أعتبار ( الزمن ) مرادها ( للقدر ) 
و ليس ابرا طجيخا تماها ذلك لان الزمن هنا هو عامل فاعل بذأته 
ولیس عاملا تحرکه قو اخری . لکن لبان نذكر أن العرب لم يفرقوا 
داثما بوضوح بين قوة الزمن أو سلطان الزمن من ناحية والقضاء 
بن ثاحية اخرى ٠‏ نفكرة القضاء والتدر 1362115۳2 عند الشعراء س 


شد نتوشغ س لا شن مصاغة E‏ لتم 
متماسىك ومتتاسق £ کک ےا ی ا ا 


4 1 
4 '. 


الجاهات منفابلة فى الاسلام 1۷ 


اما ما يعلق بموضوع الجبر والاختيار فهو بعبد تماما عن حديثفا هنا . 


impresonal time وفكرة القضاء والقدر الاشية آي الرمن المجردرن‎ ٠ 
التى لا بد أن نعرض لها ليست هى بالضبط ما نجدها فى الأحاديث‎ 
النبوية وان كانت تتمشى بعمق مع كثير منها »> مما ورد فى الأحاديث عن.‎ 
كن امون رة أو جر الفخطط فما اة اى آنها تسیر فی مسسار‎ 
هى مكرة قريبة جداأ من فكرة ( الدهر ) التي كانت‎ ٠ حتمى لا مكاكت مئه‎ 
شنائعة فى الشعر الجاهلى ؛ وقد رصد القرآن الكريم هده الفكسرة‎ 
الجاهلية بوضوح لكنها ؛ اى فكرة الدهر » لا وحود لها فى الأحاديث النبوبه‎ 
1 : العمتمدة‎ 

« وقالوا با هى الا حياتنا الدنيسا نموت ونحيا وما يهاكنا الا 
as USES‏ ۰ ور الجباية | 
الآية ۲٤‏ . 

الاين نالسر theistic predestination ET‏ 
كما ورد ف القرآن الكريم وفكرة الرمن الطلق ( الفامل بذاحه) ى الجاهاية 
الذى يقوم بدور القضاء والقدر س هذا التقايل نضح بشكل أكثر عنديا 
ننظر اليه فى ضوء سلسلة الصراعات بين دين محمد يي( الاسلام > 
ونر معساصريه . وقد وضع المستشرق .جولد ‏ تيهر 601421۴۴ : 

فی کتاه در اسسات عن اللا .Miuhammedanische, Studien,‏ 
الاتجاهات المتقابلة بأن. ضرب مثالا بالكلمتين .: مروء (*) . e88‏ تلصو , 
ودين ٤ Religion‏ فرغم أن السكلمتبن تتفشان فى بعفن, الجبوانب 
كضرورة الاخلاص ومراعاة الحق آلا أن ان الفضيلة فى كل منهيسبام 
منناتض . غالعرب يۇمنون بدفع الشر بالشر لكن محمدا لر دعا للتسامح 
كيا وضع قيوداً على المرب ( وعيزهم ) »> نحد من عدد النسسساء ا 
بخوز الاستمتاع بهن »> كما فرض نظاما من الصلوات وهو نظام لإ يتفق, 
مع مغاهيم ( المروة ) الجاهلية › وقد قدم لناً جولد تسيهر « الارت بن 
وط شبه الجزيرة العربية يفخر بشجاعته .وبسبالة رماقه »> لكنه لاريبدى 


(k)‏ ی الزمن الذی لا یسب عله وة اخدى, ا ر التي ف پن 
بال ES‏ - القزجم') SAN 2 e 38 ٠٦‏ 


kok)"‏ پم بصم اليم ارام e‏ ا ا 


A‏ الخضساد والفدر 


امتئانا. لقوی علويه ولا يرچع اليها انتصاراته أو فچاحاته ٤‏ رغسې أنه 
يستبعد تماما الاعتراف بهيمنة هذه القوي الىطوية أو سيطرتها . انها 
فقط مكرة حتمبة اموت التى وعاها من خلال النجارب اليومية التى يبر 
بھا س هی وحدھا التی لم یمکنه ازاحتها من عقله ٠‏ والنی کانت تیر نيه 
أفكار! كئيبة عن المنايا او المنون التى هى بمثابة صربات للقدر التى 
عضرب خبط عشواء دوں عدف والتى لا يمكن الخلاص منها > وضربسات 
المنايا أو المنون هذه قادرة على أن تحيل عدما كل خطط البشر » وإذا 
ما صادف العربى حفلا حسنا دی هذا الى زيادة أنانيته وزيادة ثقته 
نفسه لكن حسن الحظ هذا لم يكن على الأقل ‏ بقوده للتدين أو الى 
نوثیق روابطه بالدین » )1٩(‏ . 


وسیاق آيات القرآن الكريم النى سنوردها فعلا توضح بجلاء أن 
الاسلام لا يعترض على النظرة لأسباب اموت فحسب وانما على المنهج 
الشامل لحياتهم القائم على انكار الحساب والحياة الأخرى . 


٠.١ ۵‏ أم حسب الذين اجترحوا السيئات أن نچعلھم کالذیں آہنوا 
وعملوا الصالحات سواء محياهم ومماتهم ساء ما پحکمون (۱؟) وخلق 
اله السماوات والأرض بالحق ولتجزی کل نفس بہا کسبت وهم 
يظلمون (۲۲) أفرأيت. من اتخذ الهه هواه واضله الله على علم وختم 
على سمعه وقلبه وجعل على بمره غشساوة فمن يهسدیه من بعد الله 
ملا تذکرون (۲۲) وقالوا ما ھی الا حیاتنا الدنیا نموت ونحیا وما هلكا 
1 الدهر وما لهم بذلك من علم ان هم الا یظنون )۲٤(‏ واذا تتلی عليهم 
آیاتنا بینات ما كان حجتهم الا أن قالو! ائتوا پآبائنا أن کنتم مسادقین (ه؟) 
اقل الث يحييكم ثم تكم ثم بجممكم الى يوم القيامة لا ربب ميه ولسكن 
أکش القلاس لآ يعلمون ۲) و لاف السهاو أف والأرض ويوم تفسوم 
الساعة يومئذ يخسر المبطلون (۲۷) .. » س سورة الجاثية . ۰ 


مما ترغضه هذه الآيات هو بلا شات الاتجاء الذي کان ساسحا فی 
سه الجزيرة السربية والذى مۋداە : دعا فاکسلن ونشرب و سعد 


شسنموت غدا . والى هذا الاتجاه الكلى ؛ العملى والدينى برجم 
الجبريسة «عالهاة! وليس انطبلاقا فتيل من امل طشر مژداء آن 


اتجاهات متقايلة فى الاسلام ۹4 


الأمور أو الأحداث مقدره سلفا » أو مقررة قبل حدوثها )۱١(‏ وعندمسا 
يعتقد الانسان ان كل شىء فى حياته قد تقرر وتحدد بالفعسل وبشكل 
نھائی ‏ او على الاقل کل ما هو مهم فى حياته - مانه يفقد بذلك کسل 
حامز للقيام بأية جهود قوية ( أو عنيفة ) ازاء أى شىء . انه سيترك 
سه كريشة فى مهب الريح وسينرك نفسة ‏ بلا ارادة ‏ حتى تاتى 
اللحظة التى يصل فيها الى المرتبة الأسمى › ؤسيتحذ طريى المقع 
والمسرات ويتجنب طريق الالام » وسيسلك أيسر الطرق ولن تحساول 
تطویح الأمور المسعبة لأنه لا يؤمن بامكانية تطويع الأمور آو تغسيير 
مسار ها . کما أن ایمانه بالقدر سیدفعه لقبول الامو التى رى أنه لا 
ہنا نها ولا مهرب ۰ 


والمتامل فى نظرة القرآن الكريم للجبر > سيجدها س بلا شىك س ضد 
هذا الاتجاه السلنى الذي بثخذ ذريعة الهروب من الشريعة ' 

« واذا ميل لهم اننتوا مما رزقكم الله قال الذین کفسروا للذیں 
آمٺو! أنطعم من لو بشاء الله اطعمه ان آنتم الا فی ضسلال مبین )٤۷(‏ ۴ ~ 
سىورة پس « 

ومن هنا ٤‏ مان القرآن ( الكريم ) يحكم على من يقولون ذلك بأنهسم 
خطاة > مأاصرار القرآن ( الكريم ) على عظبة اش وهيمنته وقوته لا يعنى 
کد ي الحقيقة ‏ غفرضس اتجاه عملى محدد ١‏ نال هو الخالق المنسلمى 
الذى بمكن ان يلجا اليه المرء ويلتمس حماه ٠ )۲١(‏ 


« وان بمسسك الله بضر فلا كاشف له الا هو وان يردك بخبر 
تلا راد لفضشله يسيب به من يشاء من عباده وهو الغقور الرحيم )1١۷(‏ ؛ 
سسورة يونس . 

نممنی الاعتماد لی اتش كما هو وارد فى القرآن الكريم - ل ممن 
ان يكرن داعا للتبلد او عدم التفاعل ما دام الله س سبحاته س يضع على 
كاهل البشر واجبات كلنهم بها هن طريق رسله ٠‏ 


, الفض-اء والفدر‎ ٠ 


ومن هنا وما دام القرآن الكريم لا يتدم لنا مفبوم انكار المسئوليه 
الانسانية ء i‏ ما ورد فى الأحاديت من مضاهيم م دور الرمں الطلی 
ر المجرد من القوى الالهية ) وع الجبر المطلق وانكار إمكانية الفعسل 
للائسسان س ريما كانت هذه الأنكار الواردة فى الأحاديث ( المتناقضة مع 
ما ورد. فی القرآن ) تعود فی چذورها الى نظام مفكرى كان شائعا قبسل 
الاسلام ( أى أنها مجرد ايتداد لأآمكار جاهلية ) ( المترجم :+ أن مسح 
ما يقوله الؤلف » وان صح فممه لهذه الأحاديت › مان الوثيقة الأولى 
لدى المسلمين هى القرآن الكريم الذى لم يثبت ى أية لحظة ٤‏ .حسدوث 
سحریف به كما انتهت الى ذلك أبحاث المسلمين وغير المسلمين › أ 
الأحاديث النبوية فقد لحق ببعضها الوضع باعنراف الباحثين المسلمين 
أنشسهم »> فالعبرة اذن بالروح القرآني الذى يؤكد على مسئوليسه 
الاتسان ) ولیس من الضرورى أن يکون ا ورد فى الأحاديث النبوية 
تپ E‏ الجُاهلية 'التى تنزع ن لاان ن مستولیته ف 


ا یات ا الجاهلية الدالة جل ak‏ الجبرية ف بيه 


ئو جه 0 اة أو نزع المسئولية الانسانية آم e‏ + 


ايك باينا تباتا ا ا 


فهناك احادیث کنیره ذات" انجاه جبْری محدد كما-يتصح من الحديت 
الذی يسجل نقاشا حادا بين آدم وموسى عليهما السلام الذى أوردناه 
فى الصفحاتث السابقة من هذا اافصل »> وهذه الأحاديث تنكر أية مسئولية 
مشرية . أما فكرة « الأوامسر lالuglnwة heavenly decree‏ « 
التى تميل الى رعاية فكرة الجبرية ؛ فإن هذا الاتجاه يتسم بشىء من 
التعديل عندما بتضح من التعبير أنها من أوامر الله سبحانه وتعالى ذانه 
وليست من فعل ( القلم ) كسلطة مستقلة أو كثوة فاعلة بمعزل عن الله 
سسبحانه ؛ وف هذه الحالة يبدو الفكر الاسلامى متوائما يحاول تعديل 
الأغكار. التى لم بستطع استئصالها تماما . ولعل مبارة ( ما أصابك أم 


اتجاهات متفايلة .فى ,الإسسلام ۷ 


کن ك 6 كو كرد( ال اجون من لطن ول 
بامعنی اللغوی الدارح ۳2٥۳5021‏ تنیمی ,آی مثل هده العبارة ‏ 
اا ا فة كار ان اة رانين أو لهه وان كات 
وة روايسات ترفض نسبة مئل هذه الأتوال والأمكسار للفبى 
( به ) )۲١(‏ أو محاولة اعاده توجيهها لالباسها لبوسا اسلاميا أو 
تضہمینھا معانی اسلاہمیۂ ۰ او 'اکسابھا توجھا اسلاہیا ٤‏ ومں هنا مند 
تم تضمينها على نحو أو آخر فى عقائد آهل السنة (۲۲) › فئمة خلفية 
جبرية محددة فى الآحاديث كذلك الحديث الذى يشير الى أن الكتاب ( تد 
سبق ) على انسان ما فدخل النار. برغم أنه:ظل يعمل عمل أهل .الجنة 
مدة طويلة ( انظر نص الحديث فى الفقرة ج/۲ من هذا الفصل ) وكحكاية 
المسلم الذى بدا س فيها يشير حديث الرسول م - آنه ملم جيد ومن 
أهل' الجنة » وأنه مجاهد' > ثم کتبة عليه آن يکون من اهل ا 
حناته ينفسىه  ,‏ '" '' 


وهذه هى الأحاديب النى أشرنا اليها فى أريع فقرات م أقسام الفسم 
الئانى من هذا الفصل 4 بينما هناك أحاديث أخرى س على النقيض منها 
تمثل ما ىكن تی » بالجبري ية ا eu fatalism‏ % 
موعد موته افق 1 بستليع ته كا ؛ وصساد سيه وسات او 
™ شبه الجسزيرة ة العريية ی Warrior of Central Arebia,‏ « 
غپو لم يكن يشك فی أن. قوته أو. سلطته الضاصة هى الفاعلة والمؤترة لكنه 
کان . ملی وعی أن مشروعاته أحیانا لم تكن توضع موضع التنفیذ بسب 
شوى خارجية ۰ كبا آمن أن هذا الفشل لم يكن راجعا الى قصور مسن 
جانبه » ورای أيضا أن الموت كقدر محتوم كان يضع نهاية لكل 
نىرو عاته . انه يستطیع س حقا س أن ينجحز أمورا كثيرة » لكن الأمور 
العليا المهمة مقدرة سلفا ولا يستطيع بجهوده أن ببدلها . 

وة ضموبة يا يتطق بالاخاشك متصلة بك الامور الى تكبا 
UE BELE NE‏ 
تحدد بؤضوح مستقيل حياة الطفل ٤ء‏ رغم | ن القركن ( الكريم ) يشجب 
ما يمتقده أهل ( الجبر ) لاعتقادهم بآنه لا شىء بعد هذه الحياة الدئيا 


۲ الققساء والقسش 


ER a‏ بعضهم بطبيعة الحال ) »> وس المؤكد ان عبارة 
شتی أو سعيد » يكن أن تحنمل المفهوم الذى يبيل اليه المسسلمون. 
وهو ان الشتقى من أهل جهنم والسعيد من اهل الجنة أو الفسردوس : 
وليس من هدف بحثى الموجز هنا آن ابرص على أ الأحاديث النبويه 
دات اتچاه جبری ( بمعنی ابراد عدد كبير من الأحاديت الدالسة على 
دلك ) نکن فى الوقت نفسه س لیس هناك ما ينع مس قصر معانی هذه 
الالناظ على الحياة الدنيا أى الشقاء أو السعادة فى الدنيا . وربما 
مضمئت الأحاديت امكارا كانت ساندة فى الجاهلبة وتقبلها الاسسلام أو 
ادرجھا فی نسق آمکاره (۲۲) ۰ 


( المترجم : نضمن الاسلام أمكارا كانت سائده فى المصر الجاهلى 
ليس مغمزا ضد الاسلام وليس آمرا نشازا »> فمن غير المعقول أن تكون 
كل جوانب حياة البشر قبل الاسلام خالية من كل فضيلة بعيدة عن .كل 
ما هو جدیر بالاحترام > غثمة كرام فى الجاهلية کانوا آيضا کكراما 
فى الاسلام » كان لا بد من ايراد هذا التعليق الموجز لازالة الحسساسية 
من صدر القارىء المسلم ) . أا العبارات الدالة على ( أعمال الانسسان ) 
والواردة فى نصوص بمض الاحاديث ( بامتبار. أن اللالكة تدونها عنه 
وهو ل زال ى ىحم امة أو قبلها ) مربما كائت ايضا تكييدا او موامسة 
للامكار الاسلامية غن الحكم على ( امعال الانسان ) او ( فمل الانسان). 


أا الآحاديث التي ذكرت فى بحتنا هذا تحت عنوان « المسيرة 
بالخواتيم ٠‏ فتتضس معنى قبول غكرة الحكم »> أو ( الحسساب ) كمسا 
تضهن معنى ( المستقبل ) أو ( الحباة فى المستقبل ) أو ( ما تأتى به 
الأيام ) » وربما كائت هذه الفكرة تشكل بزجا أو صهرا بين امسار 
اسلامية وأفكار أخرى سادت فى فترة ما قبل الاسلام()۲) ( المترجم : علقنا 
شبل ذلك آنه ليس معنى قيام الاسلام انكار كل الأفكار التى كانت سائدة 
قبله ٤‏ فقد کان بعض هذه الأغكار طيبا وجديرا بالتمسك به ) فالاحادیش 
تنحو نحو أن القدر النهائى للائسان أو المصير النهماثى له مسالسة 
( حثمية ) أو ( جبرية ) أو ( قدرية ) لا يمكن الفكاك منها ٤‏ لكن مصرره الى 
( جنة ) أو ( نار ) مسالة متوقفة على أعماله التى شام بها فى آخر أيامه 
( خواتيم الأعمال ) ٠‏ غالروح العامة للأحادىث تهيل للجبرية » وان 


اتجاهات متفابلة ى الالام ۷۳ 


كان هناك تلميح غير مجد فى بعض الاحيان للفسكرة الاسسلامية عن 
المسئولية البشرية ر والجدیر بالاحظة أن مكرة العقاب الأبدى أو 
الخلود فى النار جزاء لارتكاب الكبيرة » يتمشى مع معتقدات الخوارج ) . 


وثمة حديث آخر یتمشی سع الخط النفکیر ی نفيسه ۰“ وهو الاتحاه 
الوارد فى فى القرآن الكريم والذى مؤداه أن الله سبحاته ( يهدى ) مسن 
يشاء و ( يضل ) من يشاء ؛ ايصل بكلتا الطائفتين الى ما هو مقدر سلفا : 


حسدثنا آدم > حدثنا شعبه » حدثثا يزيد الرشسك قال : سسمعت 
مطرف بن عبد اله بن الشخر يحدث عن عمران بن خصين قال : قال 
رجل : ١‏ يا رسول اله أيعرف أهل الجنة من أهل النار ؟ » قال : انعم» 
شال الرجل : « غلم يعمل الماملون ؟ » شال : « كل يعمل لا حلق له 
او لما پس له » ))٥(‏ . 

س صحيح البخارى / باب القدر / الحديت الثالث . 


وانجاه مذا الحديث واضح نحو ر الجير اوی اسان ا 
ولا تاق اله اى منيطرة له على أعماله. ٤‏ لكن كائت هناك محاولات لايجا 
موضع فى سياق هذا المخطط الجبرى للواجبات التى فرضها اله على 
الانسان ؛ هناك احاديث اخرى اقرب الى انكار الجبرية ٠:‏ 


حدثنا عبدان عن أبى حمزة عن الأعيش عن سعد بن عبيدة عمسن 
أبى عبد الرحمن السليى عن على رضى الله عنه قال : كنا جلوساً مسع 
النبى ر ومعه عسود ينكت به فى الأرض > شال : « ما متكم من أحسد 
الا عد كتب مقعده من الذار أو من الجلة » » فقال رجسل من القوم : 
« ألا نتكل يا رسول أله ؟ » قال : « لا »> اعمسلو! مکل مسر » ثم قرا 
الآية : « فاما من اعطی واتقی )٥(‏ وصدق بالحسنی () غسسنیسره 
لاہسری (۷) وأما من نحل واستغنی (۸) وکذب بالحسنی )٩(‏ غسہنسره 
للعمسرى )٠١(‏ وما يغنى عنه ماله اذا تردى (۱() ٠.١‏ ) سوره 
الليل )۲١‏ » , 

ورد الحدبث فى البخارى / باب القدر . 


YE‏ القضساء والشدر 


حدثنا عتمان بن بن أبى نسيبة وزهبر سن حرب واچ ہس ابر ام 
واللفظ لزهير قال آسخق : حدثنا جریر عن منصور عن سعد ہن 
کی ف کی ی ا : « کنا فی جنازه فی بقیسع 
الغرقد »› ماتانا رسول ا مل فشعد وشعدنا حوله ومعه مخصرة فنکس 
نجعل ينکت بمخصرته . نم قال : « ما منکم من أحد » ما ہن نفس 
منفوسىة الا وقد كتب الله مكانها من الجنة والنار » والا وقد كنت شقية 
لم سعیده » قال : فقال رل : « با رسول الله ؛ اغلا نہک على کتابنا 
وندع العمل ؟ » فقال ؛ « من كان من اهل السعادة فسيصي الى عمل 
أهل السعادة » ومن كان من أهل الشقاوة فسيصير الى عمل أهسلل 
الشبقاوة ٤ ١‏ فقال ‏ « اعبيلوا فكل ميسر ٠‏ أا أهل ,إلسعادة فديسرون 
لعل أهل السعادة » وأما أهل الشقاوه فبيسرون, لعمل. آهل الشقاوة » 
خم قرا : « فاا من أعطى واتقى .... الخ ) س صجيح مسلم / كناب 
القدر (الحديث السادس)(١۲)٤(۴۷)‏ .فعبارة «اعملوا) فن مثل هذه الاحاديث 
هى محاولة للخروج من دائرة الجبرية المغلقة التى اتنفى أهميةالممل . 
وان كانت الصيافة بمفهومها الذى يشير الى أن ( عمل ) الانسان مقدر 
سلفا يما يعئنى عدم المسئولية الكاملة للانشان « عن 'اغماله » . ومن 
هنا كان لا بد من أن" يقف المسلمون ونا وسطا من الآيات' ا الت 
سدهل الائسان' مسئولية أعماله. (۲۸): A2 ٠‏ ر 0 

وثمة حديث خر من التوع ننه يرفلض تناما ما يئصنسنل 
« بالجبرية » من سلبية ٠‏ 


حدننا عبدان أخبرنا عبد الله أخبرتا يونس عن الزهترى قال 
حدثنی آبو سلمة عن أبى سعيد الخدرى عن النبى بر قال : « یما استخلف 
خليفة اللله. بطاتتان. : بطانة تأمره بالخيز وتحضنه عليه » وبطانة تأمره 
بالشر وتحضنه عليه » والمعصوم من عصم الله » . صحيح البخارى | 
باب القدر )۲۹٩(‏ . 


وهى فكرة واردة فى القرآن الكريم »“ وهى فكرة دبنبة وليست مجسرد 


اتجاهات متقابلة في الاسسلام 1L‏ 


داع نظری أو ملسفی > فااناس ليسوا مدفوعين للعمل الصالح بمجرد 
القضاء والقدں وانہا بفضل الله . آورد البخارى ایضا ف کناب السدر 
حدیثین یبینان ان کل شیء بيد الله : 


ختفقا مالك بن ناميل حضتا اشرائیل: چن خاصحم إن آي 
عسمان عن اسامه قال : کنت عند الفبی لړ اد جاءه رسول احدی بناته 
وعنده سعد وآبی بن کعب ومعاذ › ان ابنها یچود بنفسه › فبعث اليها ٠‏ 
« لہ ہا اخذ » ولل ما اعطی »› کل بأاجل » قلتصبر ولتحثسب » )۴١(‏ . 


البخارى / باب القدر E ٠‏ 


عن اسحسق بن ابراهيم الحنظلن ؛ عن النضر > حسدننا داود بن 
أبى الفرات عن عبد اله بن بريدة عن بحيى بن يعمر أن عائشة رضي اله 
عنها أخبرته انها سالت رسول الله غ عن الطاعون فقا : « كان 
عذابا يیعله الله على من يشساء. مجعله الله رحمة للمؤمنين .» ما من عيسد 
یکون نی بلد یون فيه ويمكث فيه لا يحرج من البلد صابرا محسثباً يعسدام 
E‏ الا ما كنب الله لله الا کان له مئل اجر شهيد ) سب صحييح 
البخارى س بكتاب القدر / باب ( قل لن يصبينا الا ما كتب الله لنا ) . 


فالىقة فى رحمة الله سبحانه واضحة خاصة فى هذا الحديث الاخيرء 
وهذه, و سپحانه 2 ( أو تقابل ) غسكرة ا التى 


E fate, 


ان نحص الأحاديث النبوية ونناول ما ينفق منها مع فكره الجسبر 
وما يمارضها يؤدى بنا الى نتائج شائقة . فالاتجاه الغالب فى الأحاديث 
هو الس نة تاها تو کون الحياة البشرية مقدرة سلفا أو مرسومة 
ثبل وقوع حوادثها » وانما تتضمن النظرة الجبرية.( القدرية ) التي كانت 
سسائدة بين العرب قبل الاسلام »> وان كان تد جرى نيها بعض التعديل 
وثمة اشارات أيضا تدل على محاولات للتوآژم مع النظرة المضادة 
للجبرية ( أو القدرية ) ونقصد بذلك نظرة مسئولية الانسان وحريسة 
الاختيار » ولكن الواقع أن الاتجاه الجبرى كان هو الغالب “ واخرا 


۷ الققساء والاشلار' 


فثهة أحلايت قليلة تمق تماما مع الانجاه الغااب بى القرآن الكريم الذى 
اك شوه تانر ر الم :راولت ان مول اه بغد تمن 


آيات القرآن الكريم وجدها تؤكد وتؤيد مكرة مسئولية الانسان » إا 
الأحاديث النبوية فقد وجد أن قلة قليلهة هى التى تؤيد هدا الاتجاه > 


وغالبها بميل الى الجبر المطلق » والتسيير المطلق » وقد سبق أن أشرنا 
فى تمليق سابق أن مجال الوضغ غير قائم بالمرة فى القسرآن الكريم » 
بياما مجال الوضع فى الأحاديث قائم > فالاعتبار الأول دائمسا للقرآن 
الكريم ٠‏ وان كان هذا لا يقلل من اهمية الأحاديث شريطة الا تتعأرض 
مع آيات الذكن الحكيم ) . 


وعندها نجد أحاديث تدافع بشدة عن الجبر أو مكرة كون الانسان 
مسرا لا ارادة له بما يتعارش بشدة مع اتجاه الترآن الكريم › هخاننا 
لا نستطيع الا أن نقول ان أمكار. الجاهلية ظلت مسيطرة لفترة طويلة 
ف ضمائر الناسن حتى بعد ان اسلموا وشمهدوا ألا اله الا الله وآن محمدا 
رسول الله . وعلى أية حال » فما يجمل هذه القضية أكثر صعوبة أن 
مسلمين بارزين لا شك فى انهم على مذهب السنة قد قبلوا الأحاديث 
النبوية الت أشارت الى كر ة آلجبر } کون الانسان مسسرا ( کاحادیٹث 
هذه المسالة . أما الآن ٠‏ غلا يسعنا الارصد هذا التداخل فى نسبح المقولتين 
التاليتين : 

١‏ سب التقادل بن المغاهيم ألقر آئية عن مدرة اید سبحانه و هيمدته 
من ناحية » والمسئولية البشرنة من ناحبة أخرى . 

۲ س التمارخی بین المغاهيم الدينية والأخلاقية لكر الجير صعتاهاهة 


xXx *K 


اتجاهات متقابلة في الالام 9Y‏ 


( ملحوظة ‏ ايات القرآن الكريم س خاصة المنملقة ( بالأجل ) 
د ( الرزق ) تتفق معانيها مع المعانى التى أشارت اليها الأحاديث 
الثبوية > فمن ناحية نجد أن الأحاديت النبوية تتضمن مفاهيم مفادها 
أن كل أفعال البشر مبرمجة سلما > ومن هنا فليس الاتجاه الجبرى 
اتجاها لا دیل له رغم سیادته او غابته » بل على العكس مقد لس 
هذا الانجاه لبوسا اسلامنا بمسعنى الاعتماد على الله والرضوخ لمشيئته 
وتتفق المسيحية مع الاسلام فى هذا المنهوم « الاعتماد على الله والرضوخ 
مشيته ) . ومن ناحية أخری فما دامت الحقيقة الدينية يمكن أن تصل 
للانسان »› فلا بد أن يكون ذلك من خلال لعغه يعرغها تغبر اله عن اشيم 
مصساغة فى مصطلحات شسائعة ومعرومة له ) المغاهيم والمصطلحات ) ( 
فلكى توصل رسالة دينية لبشر > غلا بد أن تخاطبهم بمصطلحات تعبر 
عن مفاهيم مقبولة لهم بالفعل على مستوى الكون فاذا أردت أن تنقل 
رسالة عن » brotherho0dö iJ‏ ڊ لقسوم يعتقدون أن الشمس هى 
التى تدور حول الأرض > فلا تهتم ولا تشغل نفسك بتصحيح هذه الفكرة 
ومحاولة اقناعهم بأن الأرض هى التى تدور حول الشمس ٠‏ فهم يعتبرون 
ذلك هرطثة ؛› وبذلك تفشل انت فى ايصال مكره « الأخوة » لهم . 
وتتمثل رسالة القرآن ‏ فى جانب منها س فى أن هذا اللعالم ( الكون ) 
مد خلقه الله وحده » وهو ( سبحانه ) الذی يسیره وحسده » وفغسکرۀ 
( الأجل ) و ( الرزق ) جزء من الكون الذى خلقه الله » وكان العرب 
الذين بعث فيهم محمد بر يؤمنون بذلك لذا ملم تكن نظرتهم بالفعسل 
تختلف عن التوجهات القرآنية . وحتى اذا اعتبر البعض هذا غير حتيقى 
الى حد ما ٠‏ مليس ئة سب جوهرى لقاومة الغكرة ٠‏ ثم أليست هذه 
الفكرة اقل ضلالا من فكرة ١‏ الحرية » عند الغربيين التى نجعلهم ينسون 
أهمية الاعتماد على الله ؟! وسواء أضسعفت هذه الأغكار بيرور القرون 
الاتجاه الاسلامى الحقيقى « القائل بمسئولية الائسان ٠‏ » فى مواجهتسه 
للجبرية أو فكرة الجير بممناها الجاهلى أم ی ری 
« تحتاج لبحث آخر 4 ) . 


القضسياء والشسدر 


هوامش الفصل الثانى 


)ا( .58 Goldziher, Vorlesungen,‏ 
,یر الأديان التى تشنق عقاتدها وتر أئعها من نصرص مفدسة يمكن للمرء أن يفوم 


تلور هذه العقاثد وتك الا من خلال عتابعة الأعمال التفسيرية اى التاريلية » لهذه 


القدسة ١‏ وهذا يلطبق بشكل واضصع على الاسلام فتاريخه الداخلى ينعكس ( وكانه صسورة 


فى المرآة ) لطرائق تفسير نصوصه القداسة ۾ ٠‏ 


Muslim Creed, 50 f, CP, Ahrens, Muhammed als Religion 7’ (Y) 
, asetifter, Û. ff. 


Cp. Q, 45. (r). 
NWuıslim, Qadar. Quoted from Muslim Cseed, 54 الظر‎ (6) 
٠ سنن ابي دأود » مسد أحمد هن حخيل‎ )٩( 

(1) صحيع مسلم » باب القدر 

(۷) - صسحیع البذاری »> باب الق ٠‏ 

الابانة عن أحدول الديانة لااشعري. ٠‏ 

(۸) سحي الہخاری » باب القدر ٠‏ 

)٩(‏ صسحیع مسلم. » باب التدار 

۰ نفسبه‎ )1١( 
۰ سنن ایی داود‎ 0: 

™( صحپع البخارى اب التدر : 

۳) انظ وارد اا الفصل 


Ned Pu 4‏ ا 


. Muslim CFE, 54. اظ‎ 09 


1 (۱( 
We RB. Schrameier. in his « promotion Sehvipp » entitied 
uber elen, fatalismus der vornislamischen Araber. 


La Personified aS (1)‏ لا تتناقض ‏ حا مم کون ول » يتحرك دون 


ماعل حقیڌی 1mpersonal‏ „ 


ft Arabs, ancıeml, in Ency. of Relgıon and Eihics ايمر‎ (1۷) 
(C 16). 


اتجاهات متفايلة فى الاسلام ¥4 


+ س النص الانجلیزی‎ a: (1۸) 
Î have attempted lo maıntain this usage throughoul (1۹) 


the present study, and to speak of « delermınism » where the 
reference was to pure theory without any practical Corollaries 


وقد حاولت أن أحتفدل بهذا الاستخدام للمصالع اثناء دراستى هذه الحالية » وأن 
يكون حديثى عن ( الحبر ) فى حالة الجبرية الثالصة ( نظرية الحدر الخالصة ) دون آي 
حوانب تطبيقية متعلقة بها ` 
)۴١(‏ انظ : €٥. ¶Q@‏ ' 
(۲۱) عن ابی داود ۰ 
(۲۲) الفقة الأكبر _ ١‏ . العميدة الطحاوية وكتابات الأشعرى ٠‏ 
(YY)‏ کالاحادیٹ التی تححل د اش >u‏ و دہ الدھر » شپئا واحدا ( البخاری ہ الس س 
رقم ۰ 
)۲( يجب الانشاء الى ان فكرة العقاب الاندى سب ارتكاب الكبيرة يتفق مح 
محتقدات الخؤأرم ٠‏ 
(۲۹) البحاری ۔ باب المقدر ٠‏ 
(۲) صسحيم مسلم ‏ القدر - 
(۲۷) البضارى - امقر 


Muslim Creed, p, £1, (۳۸) 
Qadar, b., 8. (۹( 


bh, 4, trad 2, Summarized, P.,15. .۳۰( 


A٠‏ القشساء والاس 


الفصل الثالث 
بدايات عقي دة القسدر 


١‏ س عفد الخسسوارج 
( | ) حكساية ميمسون وشسعيب 


ورد فى مقالات الاسلاميين للأشسعرى )١(‏ : ر( الهرقة الخامسة م 
العجاردة » الشعيبية » [ أصحاب شعیب ] وهو رحل بریء من میمون) 
وون قوله : « انه لا يستطیع احد أن يعمل الإ ما شساء الله وأن آ عهیلل 
العباد مخلوقة له ) ) ٠‏ 

وكان سبب غرشة الشسعيبية والميمونية أنه کان لیہوں على شعيب 


مال ء فتقاضاه ٠‏ مقال له ميب : « أعطيكه أن ناء اله » فقسالل 
»يمون ١ ١‏ قد شاء ايه أن تمطينيه الساعة » . 


فقال شسعبب لو شاء الل لم أقدر ألا اعطيكه » ٭ 


فقا ميمون : ١‏ فان الله قد شاء ما أمر ٤‏ وما لم بأمر لم مشأ ٤‏ 
ا 


ففابع ناس ميمونا ؛ وتاجع ناس سعبا > فكثوا الى عبد الكربم بن 
عجرد ( بنتح المين وتسكين الجيم وفتح الراء ) > وهو فى حبس خلاد 
ابن عبد اف البجلى س يعلمونه قول ميمون وشعيب > فكتب عبد الكريم : 
9 اتا نشول ما شاء آله کان ۲ وما لم بشما لم يكن + ولا تلق يالله مسوءا ». 


بدايات عسيدة الشدر ۸۱ 


غوصل الكتاب اليهم ٠“‏ ومات عبد الكريم ٠‏ مادعى ميمون أنه مال 
بقوله حین قال : « لا نلحق باله سوءا » وقال شعیب.: « لا ٤‏ بل قسال 
بتولی حیث قال : ما شاء الله کان ٤‏ وما لم یسا لم یکن » فتولوا چہیعا 
عبد الكريم “ وبرىء بعضهم من بعض » وقال بعض النانس : « ان 
عبد الكريم بن عجرد وميمون الذى بسب اليه الميمونبة رجل من اهل 


٠ ) ) ۰ يلخ‎ 


الاسلاميين للأشسعری ( عن الغرقة السانية من المجارده وهی مرقشة 


المببونية . 


. ( والفرقة التائية مس العجارده « اليمونية » والذى تفردوا به القول 
الأعمال الى الماد »> وجعل لهم الاسنطاعة الى كل ما كلفوا » ميسم 
بستطيعون الكفر والايمان جميما » ولیس له سبحانه وتمعالى ى أعمال 
العباد مشسيئة » وليست أعمال العباد مخلوقة لله » فىرئت منه «العجردية) 
وسهوا « الميمونية » (۲) . 

ولم تحقق حكاية مبمون و عیب هذه هر ة کحدث ناریضی : ولکنها 
شد تكون محاولة متاخرة لتوضيح أن الغرقتين ( الميمونية والشعيبية ) 
کلتیھھا تدعبان الانتساب لفكر عيد الكريم عجرد ٤‏ وربہا تحوى الحكاہة 
معلومات صادقة عن المناقشات الباكرة فى مسالة القدر . 


ويعد الجزء الخاص بشعيب فى هذه القصة هو الجزء الأضعف فنحن 
لا عرف عنه شيئا سوى وجهة نظره كما وضحتها ألقصة ٠‏ والعبارات 
التى اسنخدمها هى المبارات التى شاع استخدامها فى عقائد السنة فى 
فنرة متأخرة ويتمثل دور شعيب فى هذه القصة بالرجل الذى يداغيع عسن 
( الجبر ) بمعئاه القديم 014( السابق على الاسلام ) ٤‏ وحبى التعببراث 
التي استخدمها تبدو وكانه بوظف ندر Ormnipotence of God jl è‏ 


لتبریر تهربه من أداء ما عليه من واجب ( دنع ما عليه من مال ) ۰ 


AY‏ المقشاء والفسدر 


والواقع أن حطاب عبد الک دم عمجسرد مختلف فی سعتاہ نہاہا عہا 
بدعیه شعیب »۰ فهو خطاب متوازن ومعانيه أفرب ما تكون الى المفاهيم 
القرآنية ۰ 


فاله سبحانه قسادر بالتاکید لکنه عادل أیضا ولا بد من ربط هاتین 
الحقيقتين معا » وعلى هذا فما قاله شعيب لا يمئل الا جائبا واحدا 
ستورا مں مغالة عبد الکریم عجرد ٤‏ وکذلك میموں فرأیسه یہنل جسانہا 
واحدا فط مما ماله عبد الكريم. ٠‏ فون يمل ولاه النمستكان يشل 
اساسی بعدل اللہ مقط ٤‏ وھو ‏ آی میمون ہ يؤكد على ان ارادة الہ 
هی مشسینته أو أن أوامره هی متسیئته ٤‏ وآوامر اللہ لا یہک أن تكسون 
شرا »> لذا ماله يأمر المدبن بدفع الدين لأدائن > أما نسعيب فقوله يعنى 
أن عدم دضعه للدين لا يمكن الا أن يكون من خلال ارادة الله ٤‏ وبذا فهو 
يرجع الشر أو العمل غير الصالح الى الله سبحائه ء ولا كان هدا الشر 
غير راجع لإرادة آله ملا بد أنه عائد للائنسان وراجع اليه “٤‏ ومن سنا 
ثلا ية ان أ كانه قوفي الاتستان ى عل الامون التي تهر فبا 
التر » أو هذا على الأقل ما بظهر فى الحجج الكامئة وراء مشولات 
بيمون . والقول بان مةولة ميمون شبيهة بما دهب اليه الممدزلة ظهرته 
فی مصادر متاخرة کثہرا عن رمں میہون › لکن کلمة فوض ( ای آں الہ فوض 
ماوامه ) التى لم تكن شائعة فى هذا السياق تقدم لنا اساسا 
للامتشاد ان مصطلحات أو مقولات تامامص فد تم ادراجها أو 
نضسہننها فى نظريات لاحقة . 
ولا نعرف عن مون س غير هذا القلبل الذى أشسرنسا اليه س 
نیئا ٤‏ وریما پکون هو نفسه مدموں الذى اقش مع ( رجل من الأباضية 
دال له ابراهیم أمتی بان بيع الاماء من مخالفيهم جائز ٠‏ فبرىء منه رجل 
بقال له ميمون ٤“‏ وممن استحل ذلك ٤‏ ووقف توم منهم ٤‏ ملسم يتولوا 
فلز تكرب ٠‏ وکوا باون المة و اق كنت ٠‏ انا ان 
بيعهن حلال وهبتهن حلال فى دار التتية ( بتشديد التام ومتحها ) 
ويسنتاب أهل الوثف من وقفهم فى ولاية ابراهيم ومن أجاز ذلك وأن 
تتاب مبمون من ثوله وان يراوا من امراة كانت معهم کانت وقفت 
فماتىت شبل ورود النتوى ٠‏ وأن بستتاب ابراهيم من عذره لأهل الوشف 
فى جحدهم الولابة عنه وهو مسلم يظهر اسلامه > وان يستتاب اهل 
اأوقف من جحدهم الولاية عن مسون وهو كامر مظهر كفره ٠‏ مأما الذبن 


مدایات عأسددة الدي Ar‏ 


وتهوا ولم وبوا من الوقف وئبتوا عليه مسوا « الواقفسه » وبرئف 
الخوارج مهم وثبت آبراهیم على رأيه ف التحليل ابيع الإہاء من امخالسن» 
وتاب مبمون ) (۳) ۰ 


ا نون کار خا ان التاق أن تر ةة : 
لأن ميمسون كان راغبا فى الدفساع عسن الباديء الظطقيسه 
امسا للل اتف ك ان ارا فو نوا کر 
نحو ہا هو ذانی أو شخمی (*) ۰ ومن ناحیه آخری فضسد تيل ان 
( ميمون ) فد أباح الرواج بين بعس آنواع امحارم وقد شجب البغدادى 
موقفه هذا حتى انه أخرجه من زمرة المسلمين ()) وعلى أية حال + غان 
هذا التحليل لبعض درجات المحارم ربا لا يشير الى ائجاه نحو التحلل 
الخلقى ٠‏ ولكله س ببساطة س اتجاه نحو البحت عن النساء فى مجتمع 
المقيدة السليمة ؛ لان هؤلاء النسوة اللائی ایح الزواج منیں کن داخل 
أسرة الشخص نفسه > وغالبا ما تعتقد الأسرة المعتقدات نفسها )٥(‏ . 


وهو أمر ليس لدينا معلومات وافره عنه > ولكن سياق أفكار الخوارج 
ينید اتجاههم الى الاعتقاد فى القدر ( عضدة القدر كما يراها المعترلة ). 
ر ب ) تطور فكر الخسوارج : 

يعد الخوارج أحد احزاب المعارضة السباسية الدينيه فى عهد بنى 
أبية » وكان موطن ظهورهم الأصلى فى العراق » وكانوا مرثبطين بقراء 
القرآن الكريم الذين شكلوا كبانا ( جهازا ) متشمابكا ومرنا فى الشسسام 
والعراق على سواء . ومع أن هؤلاء الخوارج لم يعودوا بدو بالمفهوم 
الئقليدى لاكلمة الا انيم برجمون فى أصولهم الى قبائل صحراونة غيسر 
ىدل قرىنس (۷) ٤‏ فليس غرساً اذن أن اتسمو! بالفردية الثدىدة ٤‏ واعتبروا 
ت الغالب س أى قيود يفرضها نظام الحكم مسالة مضجرة لا تطاق 


سان 4 واعتبروا من الحكمة أو المحكمين ) المترجم ف اللل والنحل 
لاشهرسنانى أن « أول من خرج على أمبر المؤمئين جماعة ممن کان عه 


ا 


م) النص ard Showıng greater regard tor personales ٠‏ 
وقد نقلنا المعبى الى العربيه بشكل تالريدى - ( المترجم ) ٠‏ 


AL‏ الفضساء والشدر 


ی حرب صعبن ٤‏ واشدهم حروچا عليه ومروقا م الدين : الأشعث.بن. 
قیس الکندی ۰ ومسعر بن مدکی النہیمی ٤‏ وربد ہں حصین الطائی هین 
کا الو د دوا ا کاچ او ا و ی ا ی 
کال ا اع ما ف كاب 0 اروا الى به الاخر ات ٠‏ قالوا: 
لتركمن. الاشتر هن هتال ملين واا طا بكر لها نمكت يمان : 
ماضطر الى رد الأشتر بمد أن هزم الجمع وولوا مدبرين وما بقى منهم 
الا تسرذمة قليلة فيهم أحشاشة قوة ٠‏ فامتثل الاشتر أمره .. مالحوارح 
اوه عل الل ار م کرت ال ا هو وا م ت 
الرجال ؟ لا حكم الا لله وهم الذين اجتمعوا بالنهروان » وأهم فرق 
الخوارج المحكمة والآزارقة ٠‏ والنجدات والبيهسية والعجاردة والشعالبة 
والإباضية والصمرية »> ويجمعهم القول بالتيرى س عمان وعلى ويقدمون 
ذلك على كل ططلاعة ولا يصححون المناكحبات الا على ساس ذلك ویکفرون 
أصحاب الكبائر ويرو الخروج على الامام اذا خالف السنة حقا واجيا » ) 
ا الخوارج ھور(لا حکم الا )وهو شمار یعنی آں الأمور لا یحکم فیھا 
أو لا يبت فيها الا بالرجوع لكلمة الله > وكانوا يعتقدون أنه لا صعوبة 
فى وضع هذا الششمار موضع التنفيذ (۸) ء وهذا أمر مقالى لكن هده 
المشاليه كان من المكن بيساطة أن تتحلل : لتصيح نوعا م التمصب 
٨اهاهطهد‏ ها أن هذه الثالية » فتحت البساب لاتجاهسات مختلفة 
متباينة ما دام الائر, العملى سيتجلى فى جمل القرآن نفسه هو التقنين 
النهائى ٠‏ نكان يسعين علی کل جاکم قوی أں يطہق القانون ( القرآنى ) 
علي تسه , 


لقد كان الخوارج ذوى أهمية كبيرة ونركوا نأتيرا واضسسسحا فى 
التملور العام ذلك أن سدور تىمالیمهم الديئية هو غکر ة عدالة آلزه سهانه 
وحفمية مسارلة رعایاه بالعدل فحتی الامام ل بد ان يحضم لأحكسام 
الشريعة واذا انحرف عنها استحق العزل › بل وجب قتله () . 


لد حدث انشقاق المحكمة عن على ( رضى الله عنه ) سنة ۴۷ ه» 
وخلال المعشرين سنة التالية أو نحوها نطالع اضطرابات مختلفة بثيرها 
الخوارج فى الكوفة والبصرة وان كنا لا نعلم كثبرا حن وجهات نظسر 


هؤلاء الرجال العشائدية ٠‏ وف نة ۱ هھ بعد هروب عبید اله اکم 


بدايات عصيدة الشدر A0‏ 


البصره القوى التابع ليزيد ٠‏ عاد عدد كبر من المنفيين بمن فى دلك نافسع 
ابن الأزرق»ء وعبد الله بن الصمار ٤‏ وعبد ال بن اباض؛ وحنظله بن بيهس»› 


وتد أسس كل منهم فرقة ( مذهبا ) من فرق الخوارج )٠١(‏ . 


وقد طور نافع بن الأزرق فكرة انه لا حكم الا اله الى أقصى درجات 
التطرف ٠ 4١(‏ وقد أرجع الآشعری فی کتابه مقالات الاسلاميين معظم هذه 
الأفكار الى المناقشات التى دارت فى البصرة فى حوالى هذا الوقت > 
وقال الأشعرى ان نافعاً هو أول من أدخل اأفكارا جديدة على مكسر 
الخوارج خاصة فكرة البراءة من الشعدة ( بفتسسح القاف والمين ) 
dissociation from the Qa’da‏ ( المترجسم : فى مشالات الاسلاميين 
للأشعرى أن أول من أحدث الخلاف بين الخوارج هو نافع بن الازرق 
الحنفى » والذى أحدته هو المراءة من القمدة » وآالمحنسة لن تقصسد 
عسكره » وأكفار من لم يهاجر اليه ) وبمبارة اخرى فقد فرض نأفع 
على كل الناس أن يدوا دورآ فى الحرب المقدسة ضد أعداء اه(۲٠).‏ وكان 
فگر نافع محددا . فالأمور اما بيضاء واما سوداء ٤‏ وما لیس ابيض فهو 
أسود ٠‏ وبطبيعة الحال فان المختلفين معه ليسوا بيضا ( المقصود ليستوا 
على الحق ) واعداء الله ليسوا س فيما يرى س هم الوثنيين فقط ١-وانما‏ 
اشتمل هذا المصطلح ( اأعداء الله ) على عدد كبير من أهل القبلة ‏ اى 
من المسلمين . ولم يكن نافع يؤيد التقية ( بتشديد التاء وفتحها وتشديد 
الياء وفتحها ) والتى تعنى من الناحية العملية ان يخفى المرء اتجاهانه 
وأمكاره الحقيقية ء فلا احد كان يمكنه أن يكون تابعا لنافع هدا الا ادا 
خرج ممه للقتال وتعرض لخاطر حقيقية . 
لكن خلال جذا التصلب والعناد والتعصب يظهر لنا قليل مما يمكن 
التخاطفا ممه › فلا بد أن نعترف أن فكرة أنه لا حكم الا لله ( المترجم : 
فهم الاستاذ المؤلف هذه العبارة على أساس انها حكم الشريعة أو الحكم 
وفقا للشريعة ها #صاإص) » كانت لا تزال فكرة محورية ( مركزية ) . 
وامتقد الأزارقة أن مرتكبى الكبائر ( الذثوب الكبرى ) كنار مطرودون 
من امجتمع الاسلامى وسيصلون سميرا » لكن الثركيز الشديد على واجب 
القتال داعا عن مجتمع المسلمين ضد أعداثه ادى فيما يبدو الى سىء 


A4‏ الفض-اء والمفسدں 


من التهاون فى الواجباب الاجساعيه المعتاده » فعقوبة الرجم على الأقل 
قد جری استبعادها فی بعض الحالات ء 


وكان بعض البيهسية ممشددىن كالأزارغة أنباع نافع بن الأزرق(١١)‏ . 
فقد وافق أتباع أبى بيهس على قتل مخالفيهم من أهل القبلة واستحلوا 
أموالهم وذراريهم واعنبروا ذلك حلالا وشرعيا فى كل الظروف . 


ومما أحديه أبو بييس « أنه زعم أن مبمونا كفر حين حرم بيع الميلوكة 
رة غ ف دان قار وما وحن ریغ باتكل ذلك © وکر 
آهل الئبت حين لم يعرفوا كفر ميمون وصواب ابراهيم س وأهل ابت 
الو کو وای کی و واک ا ر ن ر 
وجحدهم الولاية عنه > وجحدهم البراءة من ميمون ٠‏ وذلك أن الوقف 


من أظهر الحق ودان به > ومن أظهر الباطل ودان به () ()1) . 


وهسذا مثال لطيف يبن مطلبيعة فسكر الضوارج املسم 
«بكثر 6 الائقسأمات والخلافات والشفاق وضصیق الافسق وسح هذا 


(٭) ستل س مقالات الاسلامييں ما يوصسح الفكرة « ٠٠٠‏ وكان رجل س الاباصية 
پتال, له انراهیم آفتی بان بیع الاماء س مخالفیهم حائز » مبریء سنه رجل يشال له میمون 
وممن استحل ذلك » ووقف قوم منهم ( وقفوا آى امتنعوا عن ايداء الرآى ملم بقولوا 
بتحریم او تحلیل ) وکتنوا یستفتون العلماء متهم عى دلك > ماھتوا بان بیعھں حلال . 
وهستبن حلال فى دار التقية . ويستتاب آهل الوثف هن وقفهم فى ولاية ابراهيم وس 
أحار ذلك › واں یستتاب میمون من قولہ . واں پرارا من امواۃ کائت معھم کانٹ 
وقفت فماتت قبل ورود الفتوى › وان يستتاب انرأهيم من عدره لأهل الوقف فى ححدهم 
الولاية عنه وهو مسلم يظهر إسلامه » وآن يسثتاب آهل الوقف من جحدهم البراءة س 
»رمون‌وهى كافذر يطهر كوره » فاما الذين وتفو! ولم يتوبوا من الوقف ونبتىا عليه فسمدا 
الراقفة ونرثت الخوارح مهم ٠‏ وثبت ابراهيم على رايه فى التحليل لبيع الاماء س 
المخامشن » وتاب ميمون ٠٠‏ » » ص ۱۸۸ ٠۸١‏ طدعة المكثبة العصرية ‏ بيروت ٠‏ 


بداهات عأددة العدر Av‏ 


ماں مبدا ( الحکم س ) (٭) ھو مہداً اسای س مبادئیم وھو مید جدیر 
بالاحترام . 

وثهة أتحاه معتدل بين الحوارح هتله مرقه النجدات أو النجدبه وهم 
اصحاب نجدة بن عامر الحنفى »> وقد طهر النجدات علی مسرح الأحداث 
فی وشت متأخر عن الآرارقة لكنهم ‏ أى النجدات ‏ كانوا فد أفرغوا كسل 
ما فی جعبتهم وانتهوا تقریبا بحلول عام ۷۴۳ هھ > بينما استمر الازارقهة 
مى الشرق الاسلامي حتى سنة ۷۸ ه . وقد أباح نجدة « التقيسه 
Prudent fear‏ « ولو بالكلمة ٤‏ ولم يکن نجده بتوقع أن ينضم اليه أحد 
بى حريه صد الكفار ( المنرجم : الكفار فى مصطاح الخوارج هم كل س 
حالفهم فی رأیهم حتى ولو كان مسلما ) ٠‏ نتد كان هذا عملا من النوافل 
( غير مفروض ) ۵۲۴۲0834101 ا8 وهو عمل جدیر بالئناء لکنه لیس 
الزاميا ( ليس فرضا ادطعطصسعصن tمص)‏ ؛ لذلك نان القعود « أى 
البقاء فى البيت وعدم الخروج للقتال » ليس فنبا فى رأنه » وفى الوقت 
نفسه بدا ماهلا فى تبرير الذنوب ١‏ فعذر بالجهالات « اذا أحطاً رجل 
فی حکم م الأحکام مں جبة الجھل » › وقال اثباع نجدہ : الدیں أمران : 
ادها رة ال وة عله فلخم المساق وريم دهاد مسين 
وأموالهم وتحريم الفصب والاقرار بما جاء من عند الله جملة > فهذا واجب 
وما سسوى ذلك فالناس معذورون بجهالته حتى تقوم عليهم الحجة .. 
فمن استحل سينا عن طريق الاحتهاد مها عله محرم غمعذور ٠.‏ 


وبعض المموفية وهم غرع من البيهسية لم ينبراوا أيضا من القعدة 
ر بفتح القاف والعين ) باعتبار أن الشعود أمر مشروع > والمقصود طبعا 
المودة من جهاد مخالفيهم فى الرأى ولزوم منازلهم ( القعود ) ٠ )١٥(‏ 


ونصل الى مغاهيم أكثر صدقا لسبادة الشريعة ( حكم الله ) بتتيمنا 
لآراء عبد الکریم ہں عجرد والعجاردہ ٤‏ ویبدو أں عبد الكريم تانر بكلل 
من نجدة وابی بيهس ( بتسكين الياء ) )١١(‏ ويظهر لنا آثر الاعتہاد على 
0 السلوك القويم ) ی بعدں مرف العحارده ه التی تالت ان ايله سیحانه 


)#( يجعل الاستاد المؤلف لهدا المندا مقابلا امجليريا دو the dıvme law‏ 
أو الشريعة ونڈلك یکرں مقصد الحوارح هو حكم التريعة ‏ ويس هدا مى الحقيةة 
»ا يعذيه مدد الخوارح بالط وابها اك مصامیں کثیرة لم حلاحهم المعروف « لا حكم 
1 لله  »‏ ( المترحم ) 


A^‏ الفةاء والقضدر 


نوضس الأعمال الى العباد ؛ وجعل لهم الاسيطاعة الى ما كلفوا ده مهسم 
ا ان هو الى تم ن نجل 
نه من أهل الجنة أو س أهل النار وهذا ينطوى على أن الانسان 
مسئول عا يفعله . مكيف سنعامل الأطفال الذين لم ببلمُوا وبالنالى لم 
بنحهلوا مسئولية كبيرة ؟ 


لقد ذهب نافع بن الأزرق ( مؤسس فرقة الأزارقة ) الى أن أبناء 
المرة سدذهبون س كآبائهم س للجحيم >٠‏ وابناء المؤمنين سيدخلون 
الجنة ‏ كآبائهم ؛ وريما كان نافع بن الأزرق فى هذا متأئرا بالنزعستة 
التبلية او العشائرية فصبغت فكره الذينى ٤‏ ومن هنا أباح لاقع وهه 
قتل ابناء الكافرين وزوجاتهم (۱۷) ( المنرجم : المقصود اساسا مخالفوهم 
فى المذهب ؛ فكل ٤ EE RRR‏ وقد أقرت معظم 
فرق الخوارج هذا المذهب س حتى انهم تاثشوا وضع الأطفال الذين 
غير اباژهم e‏ بعد 2 >٤‏ ی موت ا ۵ هذا 


ب جد اة قشمية ( كين المي ستو عن اسه کی 
من رايه ان الأملغال لا يمكن ان يكرنوا ضهن جماعة المسامين حتى ي يعتنقو! 
الاسلام بمحض ارادتهم وهذا لا بتأنى قبل البلوغ (۱۹) . ( المرجم : 
نفضل هنا ايراد النكرة بالضفاظ الاشعرى فى كتاب مقالات. الاسلاميين : 
١‏ والفرتة الأولى من العجارده يزعمون أنه يجب أن يدعى الطخل :اذا 
دل وتجب البراءة منه شبل .ء٠‏ ) ) » 


لقد کاں منطق تداعيات هذه الأفكار لا يمكن تحاشيه ؛ فوفقا )ا 
دکره الشهرسنانی فى كنابه الل والنحل فان عبد الكريم نفسه ظسل 
پعتقد أن أطفال المشرکین فی النار مع آبائھم › کہا کان یری آنه تجب 
البراءة من الطغل حتی يدعی إلى الاسلام ٤ء‏ وتحبا دعونه اذا لیخ ( 2 
واعتقد ثعلابة الذى كون فرقة مهمة من فرق العجاردة أنه ليس لأطفسال 
الكافرين ولا لأطفال المؤمنين ولاية ولا عداوة ولا براءة حتى يبلفوا 
فدعون للاسلام فیقرون به او بنکرونه (۲۱) وقد ذهب میمون شوطا 


يدايات عفيدة القسدر ۸۹ 


بعيدا هى هدا المجال ؛ فكان من رايه أن أطمال المشركين لم برنكبوا إئها 
وس تم فهم قى 'الجنة 7( ۰ ۰ 


ومن القضايا المثسابهة لقضية « الأطمال » هذه قضيه « الجهل » 
بالشريعة »> وتمة قصة عن ابن نجدة وجيشه الذى تمرف ف الفنسائم 
تیرما لا تقنضيه الشريعة نم اعتذن عن فعله هدا بأنه « لم يكن يعلم » 
آو آنه كان « جاهلا » باحكام الشريعة فيما نعلق بذلك الاأمر ٤‏ وتسد 
اسسمل علهاء الكلام هذه الروايه لوضع حدود فاصلة بين « المعرفسه 
الدينية » الضرورية أو اللازمة « والمعرفة الدينية » غير اللازمة .)۲١(‏ 
النص كما ورد فى مقالات الاسلاميين : « ,ثم حرج نجدة بن عام امحنمى 
من اليمامة فى تفر من الناس. واقبل الى الأرارقة يريدهم » فإستقبلهسم 
تفر من أهل عسكر نافع وأخبروه وس مجه باحداث نافع العى أجدلها 
وأنهم برئوا منه وفارقوه عليها وامروا نجده بالقام وپایموه هکت نجده 
زمانا ثم انه بعت بعثا الى القطيف واستعيل عليهم ابنه فقتل وسبى 
وغم مأخذ اہن نجدة وأصحابه عده من نسائهم فقوموا کل واحده منهن 
بقيمة على أنفسهم “ وقالوا : ان صارت قبمهن فى حصصنا فذاك وان ام 
نصر أدينا الفضل فنكحوهن قبل أن يقسمن وأكلوا من الغنائم قبل أن 
تقسم » ثم رجعوا الى نجدة فاخبروا بذلك » فقال نجدة : لم بسعكم 
با صنغتم . فقالوا ١‏ لم نعلم أنه لا يسمنا > فعذرهم نجدة. لجهالتهم > 
نقابعه غلى ذلك حكم من الأحكام. من جهة. الجهل “٠‏ وقالوا : السدبن 
أمران : أخدهما معرهة اله ومعرفة رسله عليهم اللسلام وتحريم دمسساء 
امسلمين وأموالهم وتحريم الغصب والاقرآر بما حاء من عند الله جملة ء٤‏ 
فيذا واجب » وما سوى ذلك فالناس معذورون بجهالته حتى تقوم علييم 
الان ع او و ا ا ی ا ا 
يحرم فيعذور على حسب ما يقول الفثهاء من أهل الاجتهاد فيه .٠..‏ 


الاشعري ٠‏ مقالات الاسلاميين »> ج ٤ ١‏ ص ص ٠۷١ ۱۷٤‏ 


ببروت ) ۰ 


4 القضساء والوسدر 


( بتعبير أدف ١‏ المعرفة الدينية الى يؤدى عدم نوغرها الى الكضر ء 
والمعرغة الدينية التى ان غابت تم التماس الاعذار لغيابها ) . وقسد 
تغل آبو بيهس والبيهسيون أنفسهم أيضا بهذه الثضية › فزعم آبو يهس 
« أنه لا يلم أحد حى يقر بمعرفة الله ومعرفة رسول الله ومعرفة 
ما جاء به محمد بر جملة ٠‏ والولاية لأولياء الله سبحسانه والبراءه مسن 
أعداء الله والبراءة مما حرم الله سبحانه مما جاء فيه الوعيد ٠‏ ملا يسع 
الانسان الا علمه ومعرفقه بعينه وتفسیره . ومنه ما يغبغی أن يعرځه 
باسمه ولا یبالی آلا یعرف تفسیره وعینه حتی ببتلی به آی يمانیسه 
أو یجربه )۲٤(‏ . وعلیه أن یقف عندما لا یعلم › ولا یانی شیا الا بعلم » 
ختابحه على ذلك ناس كثير من الخوارج فسموا البيهسية )٠١(‏ وسمت 
البييسية من خالفهم من الخوارج الواقفة » . ومن البيهسية مرقة يشال 
لهم « أصسحاب السوال » (*) ء٤‏ قالوا ان الرجل يكون مسلما اذا شسهد ألا 
اله الا أله وأن محمداً عبده ورسوله > وقولى أولياء الله ٠‏ وبيرأ مسن 
أعداء الله ٠‏ وأمر با جاء من عند اله جملة وان لم يعلم سائر ما افترضه 
الله سبحانه عليه مما سوى ذلك : افرض هو آم لا ؟ مهو مسلم حتى 
ببتلى بالممل به فيسال > وفارقوا « الواقفة » »> فاذا سال وسمسح 
الاجابة انتفى جهله (١؟)‏ . 


ان تلور نكر الخوارج ميما يتعلق « بالأطفال » و « مسالة الجهل 
بالشريعة » ١‏ يبين كيف أن فكرة « الإله العادل » كانت تتطلاب دومسا 
عدلا » من مخلوشاته »› وآدی هذا بمنطق صارم لا يمکن التخلس منه س 


(٭) ھم اصحاب شبیب النچرانی ۰ ورد ھی الغرق ہیں الق للبعدادی ادوم 
يعرقون بالشبيبة لانتسابهم .الى شبيت بن يزيد الشيدامى الكثى. انى 'الهنخارى 4 ويعزفزن 
أيضبا بالصالحية لانتسابهم الى صالع نن مسرح الخارحى ٠‏ 

والشبيية ‏ فذيما يقل لنا محمد مجيى الدين عبد الحميد ‏ عحعفق کتساب مقسالات 
الاسلاميين “٠‏ يشفردون عن الخوارح بجوار خلامة المراة وامامتها » وقد استخلف شبيب 
امه غزالة ت وقل وجه ٠‏ فلت الكرفة اقام خة وستلت الفستع الك 
الجامع فقرات فى الركعة الأولى الشرة » وفى الثانية آل عمران ٠‏ ومن المراحم التى 
تناولت شيا :وغرالة كا رها فة محتى- الذي عد -الخمين ٠”‏ طط المفررى 
وتاريخ الاسلام للذهبى » والمعارف لابن قثية ٠‏ 


یدایات عفيدة امشسدر 4۹ 


الى الايمان بامسئولية البشريهة ‏ خاصه التأكبد على مكرة أن الائنسان 
لديه الأستطاعة لتنفيذ ما قرض عله وهكذا نمت المنبده المنعلقسة 
بالقدر بسکل حلبیعی هن حاب واحد دن جو انب هذه القضبة ر( EY‏ 
القدر ) كما وردت فى تعاليم القرآن ( الكريم ) (۲۷) . 


( ج ) فرق أخرى الذوارج : 


لیس غرسا ادں أن طلهرت مرف خارجيه مخنلفة غیل انپا آمنش 
بعقيدة القدر الى جائب العمونية لكننا لا تعرف عنها التفاصيل الكامية 
التى تجعلنا ماهمين لوجهات نظطرهم . فنحن نجد الأشعريى يقنع نفسه 
بكفاية الملاحظات التالنة : 


« الحمزية وهم أصحاب رجل بدعى حمزه وقد نبئوا على قول 


وأما المعلومية (*) فقد تفردوا بأن قالوا : من لم يملم الله بجميع أسمائه 
نهو جاهل به وأن أمعال العباد لست مخلوقة وان الاستطاعة مسع 
الفعل ولا يكون الا ما شاء الله ... 

أما فرقه حارت الابامسى فقالوأً فى القدر نول المعتزله » وخالفوا فيه 
ساثر الإباضية وقالوا ان الاستطاعة قبل الفعل ... 

أما ( أصحاب السؤال ) ٠.‏ فيمعتقدون فى الشدر كا يعتشد 
المعسزلة .. » (۸)) » 

ومن ناحية أخرى 4 فهناك خوارج آذرون کتبرون بعارضون هذه 
الأمكار 6 فبجانب الشسعسية کسر نا الآشعر ى الخلفية والخازمة 
والمجهولية باعتيسارهم معمارضن للارادة اكنجهارuاە۷-iامa‏ ومو 
یسمیهم « اهل الاثبات » آی اثبات القدر (۹) . 


(*) ذكرهم الآاشحرى كاحدى عرق الخارمية ٠‏ 


4۲ القة اء والفسدر 


وهذه المعارضة لعثيدة القدر لا ننفى ما يقال عن الريط المنطثى بين 
نابعة من eT e‏ ¢ اللهم اا EE‏ الكريم 
ابن عجرد من إصران والخام على فكرة الميينة الالبة على كل شىء ؛ 
وتبدو نظرة شعيب قدرية أو جبرية ألى حد ما . ومن الفرق الأخرى 
امنكورة الخازمية ‏ ونلاحظ انها دو متادرة بالامكار:السابقة على شور 
الاسالام ء٠‏ 


١ :‏ والفرقة 'السادسة :من المجارده هى الخازميه والذى نفردوا به 
انهم قالوا فى القدر بالائبات وبأن الولاية والعداوة صفتان لله صز وجيل 
ذاته »› وأن الله بتولی العباد على ما هم صائرون اليه“ وان کانوا فى 
أكتر أحوالهم مؤمنين ) () . 


وئمة فموض الى حد ما فى الفقرة الاخيرة وهذا يرجع فى رايى الى 
ما ورد فى احاديث الرسول بإ من ان الناس يحكم عليهم ومقا لخواتيم 
أعمالهم س وهى عقيدة تعد استمرارا للعقائد المرتبطة بالجبر فما قبل 
الالام )۴١(‏ . 


( د ) فی تحقیق التواریخ 

يبدو أن الميمونية وأاصحاب السؤال كاتا اول فرق الخوارج الى 
اعتقدت فى القدر . نقول ذلك بعد تحقيق التواريح بقدر الاستطاعة . 
فالحمزية ظهروا فى أواخر القرن النانى رة (( . 


وربما كان المعلومية فى الفترة نفسها لأنه م اذا كان النص الذى 
نعتمد عليه صحيحا م يبدو أنهم يوفقون بين وجهات النظسر 
المتعارضة (۲؟) . وليس هناك ما يجملنا تذهب الى أن حارث بن أباض 
قد ظهر قى فترة باأكرة . ومن نأحية اخرى + مان « أصحاب السؤال » 


)*( مقالات الاسلاہمییں + > + ص ۹ ۰ 


بدايات عفيدة القسدر AY‏ 


کانوا مں أتباع سبیب النچرانی الذی یختلط اسمه باسم شبیب بن پزید 
الشبيانى الذى قى حتفه سنة ۷۷ ه بعد فشل حركته (۴۲) , أما يمون 
تقد لین ایا ف رقت باکر 2 ففف کان خاد ین و ا اکا رای 
ى الفنترة من ٠١١‏ .ه الى ٠۲١‏ ه وفى هذه الفترة قبض على عبد الكريم 
وسجنه » ونلقى عبد الكريم خطابا سبق أن أشرنا اليه . والى هده 
الفترة يرجع النزاع أو الخلاف بين مبمون وشعيب . لكن اذا امترضنا 
أنه هو نفسه الشخص الذى تنازع أو احتلف مع ابراهيم ٠‏ فاتنا قد علمنا 
أن آبا بیهس تد جب آراءه ؛ وقد تم اعدام آبی بیهس زمسن الوليد 
۸٦1 (‏ س ٩٩‏ ه) بعد آن كان نشيطا وفعالا فى البصرة سنة ١ه‏ (ج .' 
وعلى هذا » فهناك احتمال عدم وجود فرق زمنی کر بین میمون وأصحابة 
السسسؤال . 
۲ غيسلان والرجئة 

لقد نناولت هذه الدراسة الخوارج لأنه من الأيسر من حلالهم .أن 

نهم الملافات: ا أتطقية لعيدة القدر. ٠‏ وع :ابد حال فق انك 
ا التقليدية هى أن المناقشسات الدائرة حول القدر قد بداها معباد 
الجهنى وواصلها فيلان الدمشنقى ( أبو مروان ) » وسيكون س اللائم 
أن فتناول أمكار غيلان اولا . 

وريما كانت الحقيقة الأساسية عن غيلان فى هذا الصدد هي أن 
الخليفة هشام ( ٠۰۵‏ س |۲۵١‏ هھ ) قد امر. پاعدامه بسبب آرائسه فی 
القدر ٠٠‏ أو ان هذا هو ما قيل كسبب لاعدامه . ورواية الطبرى لا نلقى 
لنا ضوءا كانيا على هذا الحدث > مكل ما علمناه عن المناقشسات بين 
غیلان ومن یدعی میمون بن مهران الذى فوضه هشام لدحسض آراء 
غیلان ٠‏ هو آن غيلان سال : أكان لا بد أن ترتكب هذه الخطايا ؟ ودد 
رد ميمون بحجة مماكسة متساعل بدوره ٠‏ وهل تمت هذه الخطايا ضد 
ارادته سبحانه ۴ فحار فیلان ولم یستطع جوابا (۴۵) . 

وقد أورد لنا الأشسعرى عرضا كاملا لأمكاره : (*) « لا يقال عن أفعال 


غيما يلى لانها تخالف هذا التص الامجليرى ٠‏ 


46 القضساء والعدر 


البشر ان الله أرادها عندہا لا نكون ومق مشیشسه > ولا يقال ایصا آه 
سبجانه لم پردها › وانما اذا كانت موافقة مع أوامره میچور وقتها أن 
نقول انه سبحانه أرادها . فبالنسبة للفعل الانسانى فاته ان كان ممل 
طاعة فانه يقال ان اله سېحانه قد أړاده فی وقته ( آی وشت حدوثه ) 
وان كان فعل معصية فاڼه تقال ان الله سبحاڼه ام يرده . وهو يعتقسد 
آنه يجوز آن نقول ان الله اراد شسیتاً لم بحدب » وأن شينا حدت لم يرده 
الله , وأنكر أن الله طلب من مخلوقاته أن يطيعوه بالضرورة » أو أنه أرادهم 
آن پطبعوه ةبل آن يطیعوہ بالمعل كما أتكر أنه آراد أن يعصوه قبل أن 
EO SOS SN a‏ 
أنسیاء لا يريدها ) )۳١(‏ () ۰ 


ne 


تستطع الوصسول اليه » اما ااتصوص المتعلقة ديلا فى ععالات الاسااميين » فذوردها فيا 
پلی : 

ا ا ا الا اعاب يان بغر ان الان 
المعرفة باك الثانية » يريد بالمعرفة الثانية المعرفة الناشثة عن نط واستدلال والمحبة 
والخضوع والاقرار ہیا ڄاء به الرسول وہما جچاء هن عند الله ستحانه وتعالی > ولك 
ان المعرفة الأولى عنده اضطران » فلذلك لم يجعلها من الايمان ٠‏ 

وذك « محمد بن شيب » عن الغيلانية انهم يوافغقون الشمرية فى الخصلة من الايمان 
آنه لا يقال لها ايمان اذا اعفردت ٠‏ ولا يقال لها بعض ايعان اذا انفردت ء وان الايمان 
لا يقبل الزياد: والنقصان ٠‏ 

وأنهم خالفوهم فى العلم ؛ فزعموا أن العلم بان الأشياء محدتة مدبرة ضرورة › 
والعلم بس مجدثها ومدبرها ليس باتئين ولا اكثر من دلك اكتساب » وجعلوا العلم 
بالنبی لد ونعا جاء مس عبد اله اكتساأابا » وزعمصرا أنه من الايمسان اذا 
مستخرعا ایمانا 

وکل هی لاع الذين حکینا قولهم من الشمرية “ والحهمية ٬‏ والغيلانية ٤‏ والىجارية 
یىکرون ن یکون ھی الکدار ایمان ء وآں يقال إن دیھم بعص لیماں › اد کان الایمان 
لا تبعص سدهم ۰ 1 

ودګں « ررقان » عں ٭ غیلاں » اي الايمان هو الاقرار ماللسان وهو التصديق ٠'١‏ 
وان المعرفة باك فعل أ » ولرست س الايمان فى ليل ولا كثير » واأعتل بان الايمان 
عى اللغة هى ااتصديق ٠‏ 

والفرقة الثامنة س المرحئة اأصحاب » محمد بن سبيب » يزعمون أن الايمان الاقرار 
باك والمعرقة بانه وأحد ليس كمتله شىء > والاقرار والمعرفة باتبياء أله وبرسله وبجميع 
ما حاءت ده من عيك أله هما ص علږه امس لەوں ٤‏ وىتلوه عن رسول اب ا تر 


يدامات عصيدة الشدر 4۵ 


واللمح المحدد لهذا الانجاه هسو التاكيد على أن ١‏ اراده » اله 

و « عله » متزامنلن 0uعnصھالuصا8‏ وربما کان غیلان یأہل بهذا آن 
بوفق بین فكرة قدره الله الشاملة الكلية س ناحدة »> وفسكرة الامعال 
اليشرية غير المقررة سلما > وبنميدر آخر أراد أن يوفق بين ممكرة القدره 
لةه مهاه من اة و كرة ارده الفرية جن اة اخری: : 
من الواضح انه يعتقد أن أضعال الانسان المزمة له أو المنوطة به ليست 
محكوهة بارادة الله سلفا ( وهذا يعنى أن على الانلسان أن يفعلهسا 
بالضرورة وبارادته ) لكن الانسان يقول ببساطة س اذا كان ما يمارسه 
من عمل يمثل خطيئة س ان اله لم يرد هذا العمل “ ويفهسم من قصسة 
أوردها الطبرى أن غيلان لم يكن مستيمدا للاقرار, بأن ارتكاب الخطايا 
أمر يناتض بالفمل ارادة الله سبحانه ٠‏ ومن ناحية أخرى ؛ فانه يقرر أن 
ابل شد یرید شسبتاً لم The God Willed a thing which did not Gas‏ « 
come about ».‏ 


= واآما ما کاں من الدین نحق احتلاف الىاس هى الأسياء مان الراد للحق لا يكفر > ودل 
أنه ايعان واس-تخراح د لیس برد على رسول الك یړ ما حاء به من عند 
الله سيحانه ولا يرد على الملسلمين ما بقلوه عں ندیسھم رسول الله tk‏ 
منصسوا! عليه ٠‏ 

والخضىع لله هى ترك الاستكبار > وزعموا آن ابلس هد عرف اله سيعامه واقر 
نه » واشما کان کافرا لأنه استكبر › ولولا استكباره ما كان كارا » وان الايمان يتبعض 
ويتااضل اهله » وان الخصلة من الايمان قد تكون ملاعة وبعض ايمان ويكون صاحبها 
كاغرا بثرك بعض الايمان ٠‏ ولا يكون مؤمتا الا باصابة الكل » وكل رجل يعلم ان اله واحد 
ليس كمثله سىء ويجحد الأدياء فهو كافر بجحده الأنبياء » وفيه خصلة من الايعان وهى 
دعرفته بالل » وذلك 1ن الله امره ان یعرفه وان ہبقر ان کان عرف ؛» ( وان عرف ) ولم يقر › 
معرمته بال سبحاته, وجحد اندیاءه ۽ فاذا فعل دلك فقد اء تعض ما مر نه ء وکاں 
اادی ار به كله ایمانا فالواحد منه ہعض ايمان ` 

ولآرتباحا الفيلاءية بالشمرية نورد ما يلى 

وحکی عن انی سم انه تال لا اقول ھی الفاسق الملی عاسق مطلق > دوں ان 
دید اقول فاسق ھی کدا - 

رحکی ٭ محمد ہن شبیب وعباد س سلیساں » ع اہی تسم اند کاں پول 
ا لاپمان هى المعرفة بالله والاقراں به ونما حاء من عيده ومعرهة امعدل » يعبى قوله 
دی القدر > ما كان من ذلك منصوصا عليه اى مستحرجا بالعقول مما فيه اثبات عدل الله 
وداى اليه والتوحيد »> وكل ذلك ايمان ‏ والعلم به ايمان » والشاك هيه كافر ٠‏ والسساك 
دى الشاك كاف أبدا » والمعرفة لا يقولون انها ايمان ما لم تصم الاقراں ٠‏ واذا وقعا کانا 
جمیدا اپنانا > ٭ ھس ۲۱۹ ہہ ۲3۷ ٠‏ 


4٦‏ الالضسباء والقسدر 


£ معنی هذا أن الله قد شارك ف × خطیئھ یرتکیھا الانساں مع أنه س آی 
الله سبحانه س لم يرد ذلك . أو س ببساطة س ان الله قد يبعل شيا 
دون اراده تة Without previously willing them al ai,‏ . 


من الواضح أن غيلان كان يحاول التوفيق بين الهيمنة الالهيسة أو 
القدرة الالهية المطلقة من ناحية ووقوع الشر ( بأمره ) من ناحية أخرى » 
لذا فقد حاول التعامل مع مصطلحى « ارادة » الله « وفعله » ونحاسی, 
أن يكون وقوع الشر بناء جلى « طلبه 4«عمصسصه » , لكنه أيضا قد 
يكون اعتقد أ هناك مجالا معنا قد استثناه الله بارادته من ارادتسه 
وة الا واوكله للبشر ( رغم آننا لا نجده. استخدم فعل فوض . 
من النمويض' س أى تفويض البشر ) أى أوكل فعله للبشر » وان شسيئا 
کیذا المعنی بنطوی على عبارته « کل ما کان من قعل الله » . 


ويجب ان نتذكر آنه حنى الآن ليس ثمة الا القليل فى طريقة تحليل 
النشاط الانساتى ( الفعل البشرى ) . فوفقا لا يقوله غيلان مسان 
« استطاعة » الانسان تصنى س ببساطة س قدرته الجسسمية 
gl y (ry) Physical fitness‏ لياقته البدنية التى تجسله قسادرا على 
أداء ما هو مكلف به ) وعلی هذا فما اوکل اليه هو س فى الأساس ‏ 
السيطرة على قوقه البدئية ( أ طاقاته الفيزيتية ) ٠‏ وفى الوقت نفسه فثد 
کان غین منكزا ثاقب ألنظر بالتاکید › ما يتضح هذا من تفرقته بين 
المعرمة الأولى والمعرمة الذانية (۴۸) فالممرفة الأولى ( اضطرار ) ؛ لذا 
مهن ( بدائية ) أو « مبدئية » أو ١‏ أولية » ؛ ومن ثي فهى ليسث مس 
الايمان “ أما المعرغة الثانية فناشئة عن نظر واستدلال فهى « اكتساب » 
وللتوضيح نقول : بأن لكل شىء موجدا ‏ هذا معرغة أولى ٠‏ ومعرفتنا 
أن هذا الموجد واحد لا هو أثنان ولا ثلاثة ولا أكثر س هذا معرفة ثانية 
أي معرفة احناجت الي تأمل وتدبر . 


مثلع هذه اللاحطظات تيكتا مسن الاطسلال على سق الافسكار 
e Bystem of thought‏ ليمت کہ ااه اونا 3 ډوت وح 
الأرجئة بسكل عام ذلك لان غیلان ( بفتعم الین ونسکیں , الباء ) قسد 


يدايات ععية القمدر qv‏ 


النصق بيذه الغرقه أكثر من التصاقه بالفرق الاحرى رربما سعرضست 
مكار المرحدة لسوء فيم أكثر مما تعرضت له الفرفق الاسلاميه الأخرى. 
مالمرجئة س الى حد كبير س رواد السنة ( بشكلون من حيت الفكر اسباه 
هل السنة الأوائل (fq) (Forerunners of-orlthodoxy‏ „ 


لکن ہمرور الوقت چنح الكناب المسلہوں المھتموں پاربح الفسرن 
وامذهب زلى تناول عقاند السنة إو علماء الكلام المدامعين عسن عقائد 
السنة وأهملوا امكار المرجئه > كما اهلوا الدغاع عن بعض الأفكار 
القليلة النى نسبت الى هؤلاء المرجئه والنى اعتبرها السنة خروجا 
س الدين الصحيح ( هرطقة ) (.)) . ومن هنا مكل ما لدينا من أحكام 
عن المرجثة هى فى الحقيقة أحكام س الى حد ما سه مناهضة لهم ٠‏ نسجة 
الأحكام المسبفة » ولم بمعل الدارسون الغربيون فى القرون الأحسيرة 
شيا لتحسين هذه الامكار او نطويرها بقديمهم مقارنات غير ملائمسة 
بالأنكار المسيحية . فالمرجئة ليسوا من أتصار ١‏ الخلاص بالاپماں » 
salvation by {faith‏ دون عمسل » ولا هسم « مهادنون » أو 
« متسامحون » قى مواحية « المنشددين » أو ما يمكن أن نطلق عليمم 


« المتزمتون » أو « المتطهرون » "5اطوات٣لا‏ الخوارج . 


فالفكر الحماعى ( أفكار امجتمع (the thought of Community‏ 
أو فكر الجماعة أو افكار المجتمع تلعب دورا كير جدا فى المناطق العربية 
آکذر سکندر ا دە سکن ان تشھد له العفاتة الأوريدسة اأشردسسة ۰ 
ndi vidualistie West‏ . فالسۇال الذي انخذ شكل فقضية بين 
الخوار جح والمرحته هو le‏ الذى يجعل الغرد عضا ف الحماعسة 
( الاسلامية ) ؟ وما الذى ينهى عضوبته تلك ؟ وهو ما يمكن أن نطلق علبه 
مصسطلح التاريخ الأوربى ١‏ الطرد من رحمة الكني ; Excomnıunication‏ 
اتکی أن برا ول س اأترجم ( ومن الضرورى آل تجعسس اإےملاحات 
المسيدية نمدا عن المعائني امشصودة ف الفكر الاسسلامى + فما فکسسار 
الشوارج عامرة بألفاظ على شاكلة ( تبرأ ) د ( تولی ) وااغابل الانجلہزى 


A‏ الفضساء والفصدر 


الذى أفضله عادة لتبرا هر <« ااءعصنط #4 هاءموعنك » + أما تولى مأمضلك 
اال لھا ابلا انجلیزيا » Counted as friend » „` « associaled‏ +« 
و الذی لا شك فیہ آں اإناهيم القبلنة القددمه قد اسهمت في هده الماعايت» 
فامشاعر الدينيه الحقة والوحيده عند العريى قبل الاسلام كاد مرذبتلة 
شبدلنه (۱)) . 


مخلاص الفرد فى حد داته م نکن امرا دا بال ١‏ وانہا کاں مریطلسا 
ارتباطلا وتا بالجماعة ٤‏ فالرء ندخل الجنھ بان یکوں عضواً ی جماعه 
ر أهل الجنة ) فى الوقت الذى بكون األعالم کله س خلا جہاعته هذه س 
من آهل النار أو أعضشاء فف جماعه ُهل الذار {People of Paradise‏ 
of He)‏ eاpeop‏ 8 . وقد شكلل مجتمع المدينسه زمن النبى 
( لر ) نموذجا أو متلا ( ۲)) ويالسالى فاد اسننبطت الألماط الإصطلاحية 
من هذه الرحلة › فمصطلح اجره دعنى الحروج الي الحرب لالافاه 
الوشبين ( وظل هذا امصطلح یستهدم حئی لو کان مضمونه يعن النورة 
أو الرد ضد قاند المسلمين أو زعيمهم أو يعض س ولاك ) ٠.‏ ية 
هالة حرب بين ( أهل الجنة ) و ر أهل جهنم ) وس الناحية المنالية لبس 
تم أحذ أو عطام ہن المعسكربن ٠»‏ وهن الو اضح أن فام ی معسسکر 
من المعسكرين آنفى آلذكر بتفسير الأمور من جانب واحد سبؤدى حتہا 
الى تعصب كتعصب الخوارج . 


لقد كان الخوارج مهتمين بالمحتوى الفكرى والمحتوى السلوكى أو 
الأخلاقي :كن سرد اة التمقة عدي كانت هن الحاعة 
امكونة من جماهة المؤمنين الذين يؤمنون إيمانا حقيقياً > ولا بد من ازاحة 
کل مظان من شاشر الكير عند هذه الات واقضةه يدا ء اال اف 
ملا يؤمنون يان : 

« الدين امران : أحدهما معرفة الله ومعرفة رسله عليهم السسلاء 
وتحدرېم دماء المسلمين وأموالهم وتحردم القصب والإفرار یما جاء من عند 
ايله جملة مهدا و اجس وما سوی ذلك الئاس معذورون دجهالته حئی قوم 
علبهم الحجة ... » () (۲) ان بدابات هذا الفكر تذكرنا بانكار امرجئة 


۰ ٩۷4 مقالات الاسلاء يبن 0 طليعة ددرو » ص‎ (XK) 
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وق الوقه ٠‏ سنه مفد كانتب أمكار الهوارج ووجهات نطرهم بالنسبه 
للساوك السوي او النصرف الصحبح أو الأحسلاق الحسسنة ٠‏ غالبا 
أفكارا محدودة . قد تهديوا بالناكيد عن الحطايا الكيرى الى اسموها 
الكبائر لك هدا المصطللح لم يكن بعنى عندهم بالضبط ما دفهمه المسبحبون 
مسن مصطلسح « الخطيأة الميتة للسروح "ااام . + وهى 
الخطيئة التى سعين على المجمع نبذ مرتتبها س الجماعه .. ومد اتنى 
الحوارج س مبما عدا النجدات س على أن کل کبیرة اى كل خطيه كببره 
منابة كفر (6)) ء وكان من نذيجه الطالبة بيده الاسنفامه ١‏ الخرامپه » أو 
« البالع مها » أو الى لا تتتاسب مع الطببمة البشربه (*) ن حاول 
بعض الدوارج فى بعض الأحيان أن بتللوا من عدد المحادير او عسدد 
ما يمكن اعسباره من الخطابا »> حى انه يقال آن البيهسبه اعدروا السكر 
من الأمور امشروعة دينا وأسقطوا العقوبات على نارك الصلاه سيجة 
سکره ))٥(‏ . وکان الغرض من هدا ابجاد طرائق محلفهة للسعامل مع 
الحالات الت تنهك فبھا السریعه ( بحرق غدھا الغانوں ) غبر « البراءد» 
أو الطرد من الجماعة . 


و الفكرة التى لاشت بعض التحبيذ والتبول كانت هى فكرة « الوثف» 
أو ١‏ التوقف عن اصسدار الحكم « Suspension of judgesment‏ 


وهن ذلك وجهة نطلرة الصفرية عن الزناة : 


« نف غیهم ولا نسمیهم مؤمنین ولا کامرین » )٩(‏ ۰ وتد سبق ان 
ذكرنا خبر أولئك الذين نوثفوا فى الحكم على مدى شرعية شراء جارية 
( حیث حدث غلاف فی الرآی بين ميمون وابراهيم ) (**) اذ فلهروا كفرقة 


Romanbe & unworldly strıctness, . اأستخدم المؤلف عارة‎ )*( 


(< #) النصس كما ورد فى مقالات الاسلاميين شى الطبعة التى بين أيديدا 
٠٠٠ «‏ وكان رجل من الاباضية يقال له « اوراهيم » اعتى بان بيع الاماء من مخالديهم 
جاتن » فبری»ء منه رجل يقال له « ميمون » وممڻ اسثحل ذلك › ووقف قوم مدهم › لم 
يقولو! بتحليل ولا دتدريم » وكتبوا يستعتون العلماء منهم عى ذلك ء مأفتوا بأن بيدهن 
حلال » وهبتهن حلال فى دار التقية » ويستتاب اهل الوقف من وقفهم فى ولاية أبراهيع 
ومن آجاز ذلك » وآن پسنتاب میمون من قوله › وان پدرارا من امراة کانث معهم ( كانت ) ” 


۰۰ الوضساء والفدر 


منتناه عر شی ) اهل الوشف ( أو ألواقية وکادو' ەنىسار نىن لمرقسه 


البيهسية (€۷) . 


ولم نك فكره « الوقف » أو « التوقف ق الحكم » الا مرحله أولى نحو 


نمكبن المحتلفين فى الراى مس العبسس معا ر فكره قبول الآخر ) . 


وقد طبقت هذه الفكرة فى أمور أخرى غبر ما سىق ذكره ( مسألة 


ا و ای القالي تي ار ال رو ل 


۷ ومن البیھسیۂ فرقة سہہوں الشبیبيه وذلك اں شبیبا وقسف ف 
صسالح وى الراجعة مقالوا : لا ندرى أحق ما حكم به صالح أم جور > 
وحق ما شهدت به الراجمة أم جور ٠‏ فدرئت الخوارج ماهم ٠‏ وسموعم 
مرجثة الخواأرح ٠.‏ » (£۸) (*) . 


( وليس من الهم أن ندكر أن أهل السؤال أو أصحاب السسؤال 
كانوا من الؤيدين الأوائل لاموقف القدرى وهو الوقف الذي اتخدته 


جماعة سیب ( + 


9 oF 


« الوقف » أو « التوقف عن اصدار الحكم » . وربما كان الارجاء يعني : 
) ادر حکم ص احب الكيير ة الى ډوم القرامسة 4 ا یفضی عله سکم 
ما فى الدنيا من کونه من أهل الحنة ؛ أو من أهل الذار » (£4) . 


testes mua 


= وتة فماتت شدل ورود الفتوى › وان يستتاب ابراهبم من عذره لاهل الرقف فى جحدهم 
الولابة سنه وهی مسلم یطھر اسلامه › واں پستتاب أهل الرفف م ححدهم البراءة عن 
مهدون وهو كافر يظهں كدره » فاما الذين وقةرا ولم بتودوا من الوقف وشبتوا علبه فسموا 
د الواقهة » وبرئت الخرارح مذهم » وتبت ادراهيم على رأبه هى التحليل ليع الاماء 
من ا اخالفین ودام یری 2 ىهن 3۸4 2 


() الملل والنحل للسهرستانى . ص ٠۳١‏ من طبعسة داي المعرفة » بيروت ٠‏ 
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وبعبارۀ أخری ٤‏ فان صاحب الکبیره عامل ى الدنيا كمؤمن و ءشو 
فى جماعة المؤمنين . والتعبيرات الاصطلاحية المعبرة عن هذا المعنى هى 
أن « الدار دار ايمان › واهلها مؤمنسون اللهم الا ممن أعلن كفسره 
صراحة » (.ه٠)‏ أما الخوأرج فيميلون الى اعتبار العالم « دار كفر )٥١(»‏ 
ویظل الایمان کفکرة ہعنی ما هو ضروری لتاھیل الشخص لیکوں عضوا 
فى جماعة المؤمنين ( أهل الجنة ) والتاكد الجدند هو أن الابہان لا مل 
کل ما فرضه اله على مخلوقانه س كما بقول الخوارج )٥١(‏ ۰ 


ونما بجمل هذا بوضوح س من المكن للمعارضین آں مولو ان 
المرجئة بدخلون مرتکبی الکبائر فی زمره ااسلمین ١‏ الا أن هدا لا سعنى 
انوم یسنھینوں بارتكاب الذتوب . حققة ان هساك بعض المنطرغسیين 
منهم يقولون انه لا ينع مع الكفر طاعة ولا نضر مع الابمان معصبة > 
نل وقوه ان ادا من: اهل القلة لن دل الان > ومع هدا فال ده 
الأقوال لا تعنى أن مرىكبى الذنوب من المسلمین لن بحاسبوا علسى 
ما ارتكبوه »> رغم الاختلاف فى طبيعة العقاب : هل يدحلون النار أم لا ؟ 
وان دخلوما هل يخلدون فيها آم لا )٥٥(‏ . وما يفرق المرجئة عن الحوارج 
هو تكرار مكرة العفو والمغفرة » نأبو معاذ النميمى على سبيل انال 
سعتند انه فى يوم القيامه اذا كانت الأعمال الصالحة أكر » دحل صاحبها 
الجنة واں کائش أفعاله السينة أكثر ماما أن بعاقيه افك أو :رهمسه 
بفضله )٥١(‏ ويظن غيلان أن الله سبحانه فد يعفو عن الخطاة ' لكنه 
س سبهانه ‏ بعامل كل الخطاة المعامله ننسھا ٤ )٥۷(‏ وآحروں سعتتدون 
نهم سينجون م عذاب النار يبغضل سفاعة التبى (06۸) . 


من الخوارج تشرباً بفكرة ان المدل الالهى بقتفى ( أو يطلب ) عدلا من 
مخلوقاته . ومن الشائق أن نلاحظ كيف أن عبارة ( أهل القبله ) قد 
a‏ 

بین جنیبه آخرین غير أهل الجنة . 


ef‏ ا لاء والشدر 


ان التاكيد على هذه النتائج قد وصح الوضع السياسى للمرجئه . 
ويتفق ما ذكره النوبختى فى كتابه فرق الشبعة مع بقية معلوماتنا عن هذه 
الفرشة ٠‏ ومن هنا مكنا الأخذ به 


« بعد أن شل على ؛ شكل أنباعه وأتباع طلحهة والزببر فربقا 
واا ت الى لون ي ا ان وم مى من اع هل ال اة 
غير 3 هم الذين أصروا عاى أحقية على بالامامة بعد النبى STE‏ 
وف عا ا ا یا اا و کی و 
وعلى ء وكل من على والناوئين له ) واعتبروا أهل القبلة جمبعا مؤمنبن 
باعلانهم ذلك الايمان ٠ء‏ وأنهم برجون لهم الصخح و الغفسرأ س الث 
ومن المعل ( رجا س برجو ) سموا مرحنة ») (0۹) (*) , 


وهذا پعنی أن بدایات يمکن عند 2 بنى آميه . 
الحاكم بغدقو 9 ادا ا عنه کک لدس هنی e‏ 
ارتکب يعض الأمور التی ئۆخذ عله وعلی هذا هقد فدم للدولة 
الاسىاامىة ) النص : الملكة عر س ( المبرراث النسر عبه اذى ل م بس لها 


آن تیسدمر ددونها ۰ 

وعلی أيه حال ١‏ فیسسې فکرتهم عن العدل وجدناعم قد تحولوا 
الى موقف الممارضة نى حوالى أواخر الدولة الأموية . 
وقد ذكر لنا النوبختى أن وجهة نظر غيلان والآخرین کانت کالنالى : 


»م ا کل مسدود علي الامامه سد ها ما دام ديه علم بالشتات 
و السنة ؛ وما دام هناك اجماع على امامته » ( )٦.(‏ وهي مقولة ذاتف 


(٭) لم متمکں مں اپراد النص م السوبحتی لعدم تسکننا س الحصول علیھ ٠‏ وما ہیں 
وسين رمه عن التنص الانجلبرى . ولیس مقلا م نص النو۔حتى ‏ ( المترجم ) ٠‏ 
(# ) ترحسا هده العقرة ولم ننظها س الممسدر ا . وهاك هن المتابل 
الانحليزى كما أورده المؤلف 
Hvery holder of the imamate deserves 1t, provided he has ktowledge‏ 


of the book and the sunna, and holds the ımamate hy the agree 
ment of the whole community, 
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بعدين أو حدين » وبمكن اسنخدامها لا مجرد دعم معاوسه ونایده ۰ وانہا 
لاخ المة ال عة فلي ك کا ج اى مدو ال 
كانت ثوره أو عصيائا خد بعض الخلفاء الذين أدوأ يعده ؛ ماحصدى 
افروايات عن مقتل غيلان توضح الئا انه الم يلق خفه لجرد عفيدتة فى 
القدر » متد كان قد تمرض للنقد بشكل واضح لجمل السباسه المالية 
امعمر الثانى لعدم اسسىخدامسه التروة الى تم تجميعها باسم فتسراأء 
الأرض () )٦١(‏ ۰ء وف التسرق ساعد المرجئھ کما یہلھم حارث ہں سريج 
وکانبھ جھم بن صنواں س ى توحيد الإنجاهات المختلمه للمعارضسه 
الدينيه للحصول على حقون المواطنه الكاملة للمسلميس الايرانبين (1). 
وعلى هذا فبينها لدىنا الكذير الذى يمكننا قوله عن محاولاث الأمويين بى 
أواخر الدولة الأموية القضاء على عقيده القدر لآنها بدات نجعل النساس 
اقل مالا للخضوع للنظام القائم ر( الخلافة الأموية ) (1۴) ( رغم أن 
جهم من الناحبه المعلية كان ينطر البه كمعارض متطرف لمقده اندر ) » 
الا انه يبدو اکذر قبولا ان ما عارضوه حفا › کان وجهات نظلر اخری عاده 
ما دکوں مصاحبہ لعتیدہ القدر وھی ہ لھا س مشتقة من مكره العدل. 


وبفى كير من الأفكار المسعلقةه بالمرجنه عامضه . والىفرقه الى 
وضحها الباحث فنسنك (14) ه#ا8طه ۷ بين الايمان والاسلام قريبه مس 
ف را اا ا امان جن اة وا الى م 
اهل الجنة من ناحية أخرى ( بين الابمان من ناحية وعضوية مجتمع أمل 
الچئۂ م نادنة اأخری ) ٤‏ رعم آں المسطلحات قد جری استخدامھا بسكل 
مخئلف . وقد يبدو معئولا أن نفنرصس أن الرجئة کاں لدیپم ما يفعلونه 
ازاء هذا النصل «دفاعصتاعنك الآنف ذكره منذد ظهروا على الساحسة 
الفكربة فى بداية الدوله الأموية . ومره أخرى نجد ا مجال النقشاشس 


(xk)‏ لأ هسية اأحضن والعكرة ودظرا لعسدم تەکدا س الحصول على کتأات المدة س 
اأرتصی وهو الکتاب اادئ اهل یه الموئف هدا حدما أیراد اأص REN‏ مال ماده 
ا هی وارد بالمتن 


he bad apparenlly criticised Lhe whole fiscal polcy of Umar il as 
ınfighteous in that he dd not use the wealth he was amassing, 
nı, behalf of {he poor of the land. 
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1 القضاء والاسدر 


( أو الموضوعات الحوريه التى نناولوها ) لم نكن واحدة > عمصمسون 
مصطلح الايمان ودلالاته ريما يكون قد عبر ى الحقبة الأخبره من الترن 
الثاني الهجرة عندما لم يعد الخوارج وقضية البراءة Bxcommunication‏ 
يشكلون قضابا سياسية فعاله . وعلى أية حسال فان ما هسو واضح 
فى نكر المرجئة هو س لحسس الحظ س ما هو الاكتر أهمية لأغسراض 
در اتنا الحالية . لقد كان الرجئّة يتحركون ى دائره الأمكار نشسهسا 
الى تحرك فيها الخوأرج ٠‏ ولم نوصع فو اصل حادۃ ہیں الفسکرن الا 
خر . فقد آدرج الشهرستانی فی کابه الملل (ہ٦)غبلاں‏ واتباعه وتلامیذه 
بين الخوارج كما ادرجهم أيضا بين المرجنه » كما أن الوافغه والشبيبية 
س الحوارج بدوا قريبين جدا (1) س الرجئة ٠‏ ورغسم أن الغئتين 
کلت رضي كل متها ارق هرر ١‏ ا آنا لوكت ان اا ارهجة 
اة هة بي اهكان اى دوز ان :الق ملم الكادم اساي 
نمززه النتائج التى توصلنا اليها ى القسم الأول من هذا المصسل . 
فعقيدة القدر مرنبطه ارنباطا وئيقا بفكره المسئولية البشربة ٤‏ وعسكرة 
المسئولية البشريه بدورها مربطة بذلك الجانب س الوحى الاسسلامى 
الدى يؤكد على الاله العادل الذى بحللب العدل س مخلوتانه . 


۳ س القسسسدرية 


حثی الآں لیس هناك ما قال ص القدريسة الذين كسان بتوقسع 
أن يدلونا على اأصل هذه المقيدة ( القدربة ) التى ندرسها . كل ماف 
الأمر اأشارات معبد الجهنى الذى حثشق شهرة باعتباره رائد المنافشات 
حول القدر . فمعلوماتنا فى هذا المجال مشاه اساسا من منفرقات لا تعين 
على الأوصول من خلالها لأفكار متكاملة ٠‏ وعلى اة حال > فاننا الآ قد 
کونا صورہ ہس الى حد ما س ع أصل المنئد ( القدرى ) وأطلانا اطلالة 
a SSE E E E LL‏ 


١ (‏ ) استخدام الكلمة ( قدرية ) : 


لاحظ ئاللينو اه١‏ نى مقال موجز عن أصل كلمة فدريسة 
واستخدامها أشها منذ البداية بدت كلمة غريبة ٠‏ مالكلمة « قدرى » التى 
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کان لا بد أن نعنى دلك الموؤمن بقدر ايل Q43‏ 8را( ٠‏ شر أيسة 
س بالضبط س الى العكس . وقد دكر نالاينو التوضحات الختلفة الى 
قدہھا الباحبون المحدنوں م قدم اقتراحه هو ہہ ای اقتراح ناللیئو س 
الدی حظى بشبول س عدد كبير من الباحثين . فثد تمحورت النامئشسات 
ى القرن الهجرى الأول دائماً حول القرآن وكان هناك اناس استغرقت 
امناقشات بى القدر. أوقاتهم ٠‏ فأطاق علوم القدرية دون أن سعنى ذلك 
تادهم وجهة نظر دقرقة عن افدر و اتا مجرد ر عديم یی متافسسه 
الموضوع (1۷) . 

ومن افيد أن نشارن دلك دما ورد يي کتاب ألابانة للآشعری 

« زعمت القدرية : آنا نسنحق اسم القدر ١‏ لأا نقول : اله الى 
مدر النسر والكفر » فس بببت القدر كان قدريأ دون من لم بنبنه : ويتال 
لهم ١‏ الفدرى هو س يتبث القدر لننسه دوں ربه » وانه نقدر على 
أمعاله دون حالنه ۰ وكذلك هو القول ف اللشه » لأن المسائغ هو م زعم 
شك یصو غ ہوں أن بز عم أڼنه یصاغ له 4 والنحار شو من دقسدف النجار د 
الى نفسه دون أ يزعم أنه بنجر له . فلم أئنم تزعمون "أنكم نقدرون 
أعمالكم ونفعلونها دون ربكم ؟ فقد وچب أن بکونوا قدریه ولم نکن نحن 
قدرية لأنا لم فضف الأعمال الى أنفسنا دون ربنا ولم نفل انا نقدره دونه ٤‏ 
قدریا فبلزمکم ٠‏ اذا زعمت أن ا نعالى قدر السماوات والأرضس وقدر 
الطاعات »> فوجب أن نكون قدرية () (۸) ء فاذا لم ازمکم هدا فقد 
بحلل قولکم م وافنقضس a‏ 

وھذا النص ل بہناتضس ہا ذکره ناللينو ge Nallino‏ أن الأشسعرى 
قد لا یکوں عارفا بالأصل الحقبقى لهذا الممطلم الإ أي نصه نوضع عدة 
قال : [ 


(٭*) رجحما فى مقارنة هدا السص للابانة فى أهسرل الديائة للأشعري . الدى هته 
ا اس حسپاغ » 


۹4 التضساء والفان 


١‏ س « القدرية » كاتنت ستخدم ى البداية كلقب ( وكدلك الامسر 
بالتسبة لكثير من أشماء الفرق ) وكان من بلقب بالقدرى او يطلق عليه 
هذا الاسم ٠‏ یصبح مستاء جد ( ریما کان ذلك لأنه كان يقال ان القدريين 
ينسبون القدر لأنفسهم ) وحاول كتيرون الصاف فة القدرية بخصومهم . 
والجدير بالذكر أن كناب الممتزلة كالخياط وابن المرنضى لم يستخدموا 
هذه الكلمة ( قدرىي ) أبدً () . 

۲ س يبدو أن الأتسعرى يسر القدر بمعنى التسدرة على العسسل 
الأيجابى أو الفعل الايجابى داه وهي أى الكلمه مساويهة فى العااب 
لكلمة نقدير ٠‏ وقد أوصح ذلك ى كتابه مقالات الاسلامبين (00) ٠‏ وقد 
E SLL ESE‏ 


« أن معني الخالق انه يفعل افعاله مفدره على مقدار ما ديرهسا 
عليه ٠‏ وذلاك هى معنى قولنا فى اله ٠‏ أنه خالى » وكدلك القول فى الاإسسان 
أدا وفعت منه أشمعال مقدرد )۷٠.( » ٠.٠‏ (*) > 


م هنا رتس أن معطا اة ل کن باق ف م 
بعينهأً أو « مذهب » بعينه أو مجموعة من الناس يعنشدون معتقدا 
خاصا ٠‏ كمصطلح الخوارج مثلا »> ومن هنا فقد نشا اضطراب عسن 
المقصبود بالقدرية وماذا تعنى ؟ فنحن لا نعلم سوى أن القدرية هسم 
الذين بؤمنون بعفيدة القدر ٠ )۷١(‏ فليس من كتابات ذات قيمة بهذا الشأن 
سوی الکتابات الئی کتبھا مؤلفون متقدمسوں زمنسا ملل خشیش 
والأشعرى . 


( ب ) كتابات المؤلفين المقدمين : 
نورد فیما یلی بعض ما ورد فی مقالات الاسلاميي للاشسعري ' 
1 عن مار الاطدال a‏ وللخوارج ف القملغال نادثة اقاویل 


a vain 


eee omnes 


( #) عابلا الت الذى قدمه المراف على ءا ررد سى مقالات الاسلاميدن للأسعرى . 
شحتیق محەد »حى الدين عبد الحمید » ج ۲ ٠‏ نس ۲٠۸‏ ( المكتبة العصرية ‏ يروت ) ٠‏ 

(ه) تابلىا النصس الذى قدمه الولف على ما ورد فى متالات الاسلاميين للاشعري . 
تحقیق محمد محیی الدیں عبد الحمید . ج ۲ ٠‏ ص ۲١۷‏ ( المكتبة العصرية ‏ بيروت ) ٠‏ 
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| سے صف منم يزعمون أن أطغال المشركين حكمهم حكم آبائهم . 

۲ س والصنف الثانى منهم قال بأنه جائز أن يؤلم الله سبحانه ف 
النار اطفال المشركين على غير المجازاة لهم ؛ وجائز الا يؤلهم ٠‏ واطنال 
المؤمنين يلحقون بآبائهم لقوله عز وجل : ( والذين آمنوا واتبعتهم درينهم 
بايمان الحقنا بهم ذريائهم ) ٠‏ 

٣‏ س وقال الصنف الثالت س وهم القدربه س اطلفال المتركين 
والممنين فى الجئة . 


. )0()۸4٤١ ج‎ 1۲١ الصفحة‎ ( 


NE O AEE PETE 


| س فزعم زاعمون منهم أنه لا يجوز أن بطیع الله من لم برده بطاعه؛٤وام‏ 
دشر با اله بها وانکر أن نکړن ف الدهرية طاعة لله أو معرفا مر ٠‏ والقدرية 
يعيرون من خالفهم مع القدر ٠ء‏ وأهل الحق يسسونهم قدرة وبسمونهم 
مجبرة وهم اولى بأن يكونوا قدرية من أهل الاثبات ٠‏ 

۲ س وقال قائاون منهم ممن أنكر الثول بطاعة لا يراد الله بها : ليس 
ن المشبهة معرفة الله »> لا يكونون مطيعين له » ولكن فى القدرية معرمة 
اق اكاك خر ولك خو طاغة له فر وط ؛ 


٢‏ س وقال قائلوں ممن أنكر القول بطاعة لا براد الله بها : ان آفعال 
الجامل بال كلها جهل بالل » وليس أحد من الجهال بالله مطيعا ٠‏ وهذا 
قول ( عبتاد ) » ( ص CP.‏ . 


E a OY ga ag کا و‎ 


(ج) هدا بالسبة للطبصة التى رحع اليها المؤلف ء أما نص فقد قارنا ما اورده 
بالطبسة التی حققها محمد محیی ألدین عد الحمید ۰ > ۰۱ ص ٠ ۲٠١۹‏ 

( و) هذا بالىسبة للطبعة التى رجع اليها المؤلف » أما الطبعة التى حدتما منها الس 
فهی الطنعة الآنف ذکرها » ج ۲ » ص ٠١۱۱١‏ 

( ر #ج) هدا بالذسية لطبعة الأشعرى التى رجع اليها الؤلى ٠‏ انظر التعليقات 
والاشارات المرححية اآحر هذا الفصل . ( الترجم ) ' 


۰۸ القضاء والشسدر 


وف سياق شرح وجية نظر معمر ذكر أن اله له الاستطاعه أو 
القدرة على الحركة لا القدرة لأن يتحرك > وقد عارض أهل الحق أهل 
القدر »> ومعمر قى ذلك ۰ء ( ص 1/06٩‏ س 1 ) .۰ 


يمتقد القدرية م وهم فى ذلك متل المعتزلة ما عدا الشحسام س 
ان الله سبحانه لېس له قدرة على الأشیاء الئی آعطی الانساں قسدرة 
علیها ( ص ٩6٩‏ /! س ٩‏ ) ۰ 


هذه هى الاشارات س نيما أعلم س عن التدريسة ى كل كناب 
مقالات الاسلاميين للأشسغرى . النص الأول يغيد ما أكدناه من ارتاط 
عقيدة القدر بالخوارج ٠‏ والاشارة الثالئة تفيد ارتباطها بالمرجئة ( لأن 
أبسا شمر من جماعة من المرجئة مرتبطين بفيلان الذى يصنف أحبانسا 
كمرجىء ويدرج ضمن الخوارج بل وضمن المعتزلة أيضا (۷۴) أما ربسط 
معمر بالقدریه فأمر جدید وشائق ولیس لی من تملبق مفبد عليه ٤‏ ولا على 
هذا النص الأخير ( الذى أوردته آنما ) ) . 


وفى كناب الابانة للاشمرى وردت « القدرية » ثسع مرات وورد اهل 
القد مرة واحدة )۷٤(‏ . وفى بعض هذه الاشسارات ما يفيد أن القدرية 
هم الممتزلة وفى بعضها الآخر ما يفيد ارتباطها بعقيدة القدر وما بتصل 
بها » واكثر الاشارات طرامة هى التى تنص على أن القدرية يمتقدون 
أن الله لا يعرف شيا الا بعد أن يكون )۷٥(‏ وهو ما يمتقسده معصظم 
الروافض بما خيهم هشام بن الحكم (*) والسكاكية وغيرهسم ۷۷) . 
ومن الأمكار الغريبة المنسوبة للقدرية ان الله خلق الخير والشيطان خلق 
الشر وأخيرا فمن الأمور المربكة والمحيرة أن الأشسعرى اشار للقدريةفى 
وسط سوق اداتته ضد الجهمية التى تقول بأن ايله هو المربد والفعال > 
ولم زل eرıدÎ‏ eliاږںI God is eternally willing and powerful (YA)‏ . 


(#) هى هشام بن الحكم الكوغى المضبه ٠‏ قال اسحق النديم هي من أصحاب 
جعفر الصادق هذب الذهب وفتق الكلام في الامامة ٠‏ ومن كتبه : الرد على المعتزلة 
وغى التوحيد ٠‏ انظر سيرته فى الفهرست لابن النديم ‏ ( المترحم ) ٠‏ 


يدايات عايدة القسدر °4 


امتكلمين ليسوا من المعزله ء أما الذين ذكرهم من بين الحوارج فى أشاء 
أمرهم وأضحا . واذا المترضنا أن آبا شمر كان من فرقة غيلاان ( المنوق 
قبل ٠۲١‏ ه ) أو تابعا لتابعه » مان شهرة القدرية يمكن ارجاعها الى 
الستوات الأخيرة من دولة بنی أمية واستمرت طوال خمسين سسنة 
أو تحوها زمن العباسيين حنى أصبح المعتزلة ى عز أيامهم ( ربما ظطسل 
فلك س أى ازدهار المعتزلة س حنى سنة 1۹۰ ه) )۷١(‏ ء ۰ 


وقد كتب حشسيش مبحثا طويلا عن القدرية ولكنه فى ممظمه سسوق 
للأدلة ضدهم . 


وسنورد فیما بلی ما ذکره خشیش عن « القسدرية » ١‏ طبيعنهسم 
إحداها أں الحستات والخیر من الله أا الأممال الشريرة والنحطة 
فمن انها 18۳8۴1١88‏ » لهذا فهم لا ينسبون أيسة صفة قبحة أو 
هنا س تعالى اله عن قولهم علوا عظيما ٠...‏ (.۸) وثمة طائفة أخرى 
مفوضون بفعل الخيرات دون مساعدة من الله أو توجيه ( هداية ) منه ٤‏ 
م بقدرون س خلال هذا التفويضس علي فعل کل ا هور مليا ee»‏ 


وفریق منهم يمن أن الله جعل لهم الاستطاعة فهم قادرون ءا 
الايمان والكفر والأكل والشرب والوتوف والجلوس والذوم واليقظهة وكل 


ما پرہدون وبرغبون ۔ فھم یؤمنون اں البشر قادرون پانفسسهم عسلی 
الابمان ٠‏ واذا أم يكن الأمر كذلك مكيف يماقبون على أمر لا يقسدرون 
مايه oOo‏ 


وطائفة منهم وهم الشبيبية ينكرون معرفة الله المسبقة بما يفعلسه 
الف * وینكرون برف ا هو لت > ا : 


1۰ القفساء والقسدر ` 


وملائغة منهم ننک أن ال خلق ابن الزنا او انه قسدره أو أراده أو 
عرفه معرفة مسبقة + تعالى الله عن قولهم علوا كبيرا ٠‏ وهم بنكرون 
لااو ی ل ق کو ا ر ا و 
الله ٤‏ وال لا یرزق حراما »> وآنه یرزن بالحلال فثط . نمالی ال عسن 
قولهم لوا كبيرا ٠٠:‏ وطائفة منهم فون أن الله قد وت لتاس مايه 
( أرزاقهم ) وآجالهم ( لوقت معلوم ) لذا فمن بشتل شخصا انما هو 
بعتدی على اجله الحدد له ( الذی حدده الله له ) وعلی رزقه فیجعلسه 
يموت فى غير الوقت ( المكتوب' ) بينما يغلل رزقه ساريا ولس س أحسد 
اح ا وھ ا ال عن فونم لوا گرا تلك می کیل 
أفكار القدرىة » () (۸1) ۰ 


وأكنر طرائف الثدرية طرافة ممسا دکسره خشیش آنفسا هسم 
المفوضة (۸۲) وقد استخدم الأشعرى الفعل فوض فى وصف وجهات 
لن مون ٠‏ كما اتك الفعل تة( فون الور تكن عة 
تاوله « أصحاب السؤال » (۸) لذا فاننا نؤكد أن س من وجهة نظرتا س 
هناك صلة قوية بين القدرية وبعض طوائف الخوارج . وقد يبدو غريب 
أن هذه الفكرة الواعدة لم تتطور فى علوم الدين الاسلامى بعد ذلك . 
وربما كان سبب اهمالها افتقادها للأساس القرآنى لأآن الفعل فوض لم 
يرد الا مرة واحدة ليعنى أن على الانسان بعد ذلك أن يوكل أمره له 
( يفوض امره لله ) ( فستذکرون ما اقول لكم وأغوض أمری الى اله آن 
الله بصير بالعباد ) غار / الآية ؟) )۸٥(‏ . 


ومن الطريف ايضا ذكر الشبيبية كطائفة من القدرية خاصة أنهسم 
س با شك س هم آتباع شبیب بن یزید النجدانی وهم أیضا ۔۔ او بعش 
منهم س يعرفون باسم « أصحاب السؤال » كما لإحظنا آنا ء ومرة 
الخرئ > اننا نجد انفنسنا علن تفس الخط الفاصل بين الخوازج والمرحثة ‏ 
غوجهة النظر النسوبة اليهم قد تكون هى الجوهر أو الأساس الذى 


() لم نشل النص من كتاب خفيش ءالمصار اليه وانما ترجمنا النصس الانحليري كما 
رده وأت س ( المترجم ( 


بدايات عفيدة الشدر 1 


آفیڈی عيك ا سيه الاشسعری للقدريه من أن الله ر پعسلم ود ا حنی 


دت سسك مت (AV‏ ۰ 
مالاجز اء المريكة مڼٺڼ هده ألآراء تبدو منواهقة مھا 8 


أن المبدا الذى تحاق حوله هذه الآراء جميعا هو عدم سيه السر 
له سبحانه والمفوضه ( بسح الواو وشسديدها ) وحدهم هسم الدين 
لا پرغبون فى اسديعاد أى قدر من الاستطاعه البشره والا شان اله 
ب بحانه غير عادل فى ممايله المذنب . مالمكرهة امحوريه عنسدمم هي 
« ان ,اله صادلي » + 


ر چ ) معبد الجهني : 

لم ہی امامنا الا مشکلنة رچل پسہی معید الچپنی کاں سو اول مں 
حاض منافشسات طويلة عن القدر فى البصره ١‏ اننا لا عرف الكير عسن 
ك هذا فقد قیل انه مات سنة ٩۰‏ هھ وهنال روایه آنه فل بامر مس 
الخليفة الأموى عبد الملك . ويقال ايذا أنه دخل ى حوار مع مسيحى 
عراقی ہسمی سوساں » اعتنق الاسلام تم ارند بعد دلك (۸۷) ؛ 

ول ية حال ٤‏ على ية ى كب اال انل اا نة 
باعتیاره مؤسسسا لعقيدة القدر » بل لا نجد فى كتاب ( مقالات الاسلاميين) 
الاشعری ولا فی كتاب (التنبيه) الملطى شيا عن ذلك ٠.‏ لكن يوجد فى 
مقالات الاسلاميين شىء عن فرع من فرقة الثعالبة س الذين هم خرع 
من المجاردة ‏ يطل عليه المعبدية نسبة الى رئيسهم معبد (۸۸) ٠‏ 
وم أفكارهم : أخذ الصدقات من العبيد الأغنياء وإعطاؤها للعبيد النقراء 
وأضاف الشسهرستانى أن لهم أفكارا متعلقة بزواج النسوة المسلمات ء 
والآن + فان ميمونا س الذی کانت آراۋه فی القدر موضع دراسه بادیء 
ذى بدء س ينتمى للعجاردة . والتعالبة اعتنثوا أفكارا معدله وممددلبة 
تر جع ی الأساس لفكر العجارده وعلى هذا » فان معبدا هدا الدى بقال 
لھ معبد الخارجی لا ہکن الا آں بکوں هو نفسه معبد الجهى ٠‏ لكن هذا 
علی ایة حال لا بمکن الا ان یکو حدساً أو تخمينا طالما أن المعلومات 
شبر مطلوفرة لدينا . أو على الأقل ان هدا مجرد وسمل أو أداه تنوشقع من 
خلالها أن نجد مئطلتا للبحث عن رائد الناقشات عن عقيدة القدر ٠.‏ 


1۳ الفذساء والقدر 
مالاحظة ر | ) عن الأفسن البمصري 


ف ڏرulة‏ ھ. A. Ritter ji)‏ ( اأقسم السابع ) عن الحسن 
البصرى المنشورة فى دورىة وا8[ ء٤‏ المدد ۲۱ ص ١‏ - ۸ ؛ بزعم 
ای رتر س ان الحسن البصری کاں س یتہناً س فدربا ¢٤‏ واذا کسان 
الأمر كذلك يكون الحق مع رتر باعتبار الحسن البصرى هو المؤسس 
النملى لعئيدة القدر بدلا من عزوها لشخص عامض أو لا نعرف عنه الكشر 
مئل معبد هذا . ولدہنا سہ بالناکبد س کثبر مما لدینا قوله عں عثیدىه فی 
القدر ٤‏ رغم أن اسمه غر مدرج فى القائمة التى قدمها لنا انن تبسة 
ر فى كتابه امعارف؛ > ص ۲.١‏ ) ع القدرية رغم أن تابعه قادة مدر ح 
فى هذه القائمة . والى جاتب ما أورده أبن عساكر ( وفقا إا ا 
Ritter‏ ص .1 ) من أنه کان منأئراً بمعید ٤‏ نسورد ما ورد فى المعارف 
لابن قتيبة ( ص ۲۲١‏ ) ء اذ نجد أنه ذكسر أن الحسن البصرى اعتقد 
عقيدة الندر الى حد ما ( نكلم فى شىء من التدر ) ١‏ لكنه بعد ذلك أبكرها 
( أو ثبرأً منها ) . وقد اعتاد عطاء بن يسار الذى كان يؤمن بمفيده الفقدر 
سہ وکان بخطىء فى روايانه س أن يثرن الحسن البصرى بيعبد الحهنى . 
اذ سمال مسد قائلا : ( یا آہا سعید .۔ ان ھڑلاء الاأمراء پسفکوں دماء 
المسلمين ويحبسون أرزاشهم وبقولون انما نفعل ذلك وففسا لارادة الله 
ومشیئته ( شدرہ ) ٤‏ غقال الحسن الیمصری : ١‏ ان أعداء ال یکذبوں ». 


والقول بان الحسن قد انك مقيدة القدر ٠‏ قد يكون س اساسا س 
محاولسة لاصسلاح صورة الحسسس البصرى ( ثبرئسة سساحته ) 
Witewash’ al Hasan »‏ « . 
ومن ناحية اخرى > فان ما بنكره فى هذه الروابة هى الننائج اللا أحلاقبة 
المئرثية على التطرف فى الايمان بالقدر وأغفال المسئولية البشرية . وهذا 
بثفق مع استقامته ى الحياه وتفواه . وعلى النحو نفسه ؛ فان فحوىي 
الروابة كما نفهمها من رواية رتر ١٠اان۴‏ لها س أنه بمارض القدرية 
فى موضوع الرزق مؤكدا أن رزق الانسان يحدده الله سبحانه ٠‏ وربمسا 
كان الحسن البصرى يتخذ موقغا وسطا ( معندلا ) مؤداه الايمان بان 
الله عدل والامان بضروره استقامة الائنسان وسمبه للعدل ؛ لدأ فيمكن 
مع كثير من التجاوز اعتباره مؤسسا لمقيدة الفدر باعتبارها النئيجسة 


يدايات عقودة القسدر 1۹۳ 


المنطثبه لكل الحركات المكرية ٠‏ وعلى أبه حال ۰ فان يحوت رر 
Rıtter‏ تؤكسد الانصال الوئىق بين ءقبده الشدر وعقيده عدل الل 
واستقامته ٤‏ ومن هنا فان حض الحسن اليصرى لاناس على المدل 
والاستقامة ينطوى على بأكده س أن لديهم الاسيطاعسه » لتكسونوا 
مستقبمين وعادلىن )62 .ضظ (Ritter,‏ . 


ملاحظة ر( ب ) عن القدر والائبات 

لشد استخدمت كيرا تعببر ( عقدده القدر ) ¢4 لىعنى ما بقصسده 
الأوربيون بنعبير ( عشبدة حرية الارادة » لكن هذا التعيير الأخير غبر 
لائم فى العشده الإسلامنه دلك لأ عكره الحردةه ۳0۵40۹[ 
فكرة أجنبية تماما بالنسبة لعقول المسلمين لدرحة أن قضبة ما ادا كان 
الانسان لديه « الاإسىطاعة » أو « القدره » على بقدبر أفعساله أو 
تنفيذها کائنت قضبة مطروحة 4 والمبارد المنياسية التی ترددسا بکدره ف 
المراجع العربية هى « القول بالقدر » وستوضح الأمئلة التالىة كبف أن 
الأشسعرى بسنخدم هذا المصطلح > لسعنى به مفهوم المعنزلة « وفقاً لرؤرة 
الممتزلة » . وهذه الأمنلة أيضا توضح أن نقيض عفيدة القدر هو عقدده 
بالاستخدام الاصطلاحى لهذه الكلمة غفى عصره كانت التفرشقة تجرى من 
خلال الاشات بين « الحبر » و « الاكتساب » . 


الأنسفری س مفالات الاسلادين : 
املح المبيز لاميمونية. هو « القول بالقدر على مذهب المعئزلة » 

¥۹۳ 

الخلفدة فارشوا الممونبهة فى القول بالقدر وقسالوا بالاشدسات . 
۲‘ 

الحمزية ثبتوا على قول الممونية بالقدر ٠) ٠ ٩۳ ٠‏ . 

المح الم للشارمية أنهم « قالوا فى القدر بالائبانت » آ٩ ٠‏ ) , 

« المجهولية قالوا باثبات القدر » 4٩۷‏ ؟ , 


14 القضساء والقسدر 


اصحاب السوال : ١‏ فااوا نشول المعسزلة بى القدر )» ... 
٤ 1١‏ ۲ ۰ 
» هاها الشدر E‏ ذکرنا ډدں دذهب فنك الى قول المعدزاسة سن 


الغو اة ودرا هيل الى الات م 0 


أاشهرستانى س الملل : 
الحمزنة وامقوا المعبزلة فى الفدر . ٩1‏ (أ) . 
خالف الخلفية الحمزبة « ف الول تالمدر وأفامسوا الشسدر خره 


وسره من الفبد ) ۸ (ب) ۰ 


كان الأطرامبة على مذهب حمزة فى القول بالقدر ٩١ ٠‏ (ب) . 


خالف الخلفبة الحمرنة « فى القول يالفدر وأضائذسوا الشسدر خسيره 
وشره لله » ٩۷‏ (أ) ۰ 


انفصات الشميسة عن مدمون « حين أظهر القول بالقدر » ٩۷‏ (أ) , 


خلبسل السسسكاك ( نظطرا للاختلاف الشديد فى لقه ١‏ انظلر 
الانتصار »> ص 1۷۸ س الحاشسسية ) . وبؤمن السسكاكبة أن العلم 
صفة لله سبحانه ( فى ذاه ) ٠‏ فهو عالم فى نفسه « وأن الوصف لسه 
بالعلم من صفات ذانه غير أنه لا بوصف بأنه عالم حتى مكون الئىء ٠‏ 
فاذا کان فيل عالم په وما لم نکن النیء لم بوصف پأنه عسالم به ٤‏ لأن 
الشىء ليس ؛ وليس يصح العلم بما ليس » (*) وهم فى هذا يتفقون مع 
ما ذهب اليه هشام بن الحكم الرانضى ء وكان محمد بن خليبل السكاك من 
شوح الرامضة ( الانتصار ٠ ٠‏ مقالات الاسلامبين ٣‏ ) وقد اخناف 


(#) ع ۲۹۱ › چا من الطبعة التي قفا عمد مى الدين عبد الحميد ب 
( ارجم ) ۰ 
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على جعفر بن حرب حول عام آله ر الارتحسار ٠‏ 18 وما بعدها ) ودافع 
عن هشام دن الحكم الرامضى 3 مناقسانه مع الاسکافق ) وقد نناول 


ك الأخلاف ى الاسم عمن :اليل أن کون الل كاك 
فوجهة نظر هم عن علم الله هی تفس پا وجهه نطر هسام ن الحسكم 
الرافضى ٠‏ 


أما فرقة الشكاكية ( بالشين ) الواردة ف شرح الفقه الأكبر ؛ ففد 
تكون فرقة مخنلفة عن السكاكکة ( بالسیں ) فھم یعنتدوں أن الأعہال 
جزء من الادمان ( ص ۱۰ ) كما بؤنون أنه حنم على الانسان اذا فسال 
أنه مؤمن أن يضف الى دلك قوله ( ان ناء الله ) ( ص ١١‏ ) وهسذا 
مما بجعلهم يشبهون الشكاك ( المعروفين أبضا بالحشوية والبتربه ) وهم 
الفرقة الرابعة من المرجئة ونقا لا ذكره النوبخنى ( فرق الشيعة + ۷ ) 
حيث درج فيهم رجالا مثل الشسافعى ومالك بن انس ( ص ٠١ ١ ١١ ٤٩‏ 
وا بمدها) . 


۹٩‏ القضساء والقسدر 


هوامش الفصل الثالث 


سه س م م م م سوت رم ریہ ےس متس موہ ہمت پت اہ س کت رک ایی سی ممم اد چا یکی میمت اد پیت جیا یی انمه میم اک کم 


)ہ( الشورسستانى AV‏ وقسك ورد التعسدادى ما دگره الشهرسستانی هم 
تعديل يسير » امظر كتاب الفرق بين الفرق » ص ۸١‏ وما تعدها ٠‏ ورىما كايت هذه القصة 
مرتنحلة بالناقشات التى جرت دعد داف عن ) الاستشاء ( « وقد حری استخدام هذا 
الصطلع فى الابانة ٠‏ ص ۷١‏ » وشرح العقه الأكر ٠»‏ ص ١١‏ وما بعدها » ايو عذية » 
اأروضة الدهية »> سس 1 بقرر انه لا استدداء سمح ډه للتأكيد او الانطال annuling‏ 

Contracts 

™( المقالات » س ١ ١١‏ اخلا الاحث هاأردروكر Haarbrucker‏ فى ترحمة 
ما ورد مى الملل » ص ١‏ من خلال قراءته امة ( قتع الألف والميم ) ال رها ( اة ) 
دضيم الألف وتشديد اليم وفتحها » محمع آمة حى اعاء ( فى المقالات ) كما ورد فى مقالات 

٠ ويفترص أن ذلك قد انتقل من الددانة المحوسية‎ » ۲٠١ الفرق » ص‎ )٤( 

)٥(‏ ثمة حماعة صغيرة اليوم ( أهل السىة أى السبكية ) ينطرون للرواح النظرة 
تفسها ١ء‏ انطر حيشرa Moslem world XXXII Ja [erey‏ 144۴ “۰ 

٠ ۲۸١ ۲ القرق‎ ۹٩ ۰ الملل‎ )( 


" 2 
Welhausen Die religios politıschen Oppositiongs parterien ım allen Islam, 
Parl 1, esp 


وكشير من التفاص يل الثاريخية فى الصفحات النالية نقلىاها عن هذا امرحم ٠‏ 
(۸) الملل » ۸١‏ ى ۸4 > والقران الكربم ٠‏ السورة ١١‏ » الآية ٤٠١‏ - سا ' 
Gû Levi della Vida‏ 


Fl Kharldjies ' مادة الخواأرح‎ 
٠ ۸۷ الل ء‎ )( 
Welhausen, Op cif, sect 38, . انط‎ )١( 


يفترض انه يعنى فرق الأرارقة . الصفربة » والانصانية واليهسية » رغم أن اسسداء 
مؤسسى هده الفرق الثلاث الأخيرة وردت بتكل ء٠اير‏ فى مواصع أخرى ' 

* ۴١ ب‎ ۸٩ › المقالات‎ )۱١( 

(1۴) تسه ۲ ص ا۸ ۰ 

(1¥) ففسە ›» 411 ۰ 

٠° ١۳ > سه‎ )( 

(16) تسه ؛ 116 ة 
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۰ کاں تآثیر نحدة مں خلال عطية‎ › ۱۵ › ٩۲ ٠ نەسە‎ )۱١( 
۰ ۸٩ » نەسە‎ )۱۷( 
+ ۲١ » حفسه‎ (۶) 


(1٩(‏ دفسه »> ۹٣‏ » ااال ¢< A2‏ وحهة اأمطر حدس ها أعدادها اده عتہاں دن آي 
انات » المعالات ۹۷ > الملل > ٠ ٩٩‏ 


٠ ٩۲ المقالات »> ص‎ )۲١( 


° ٩۰ > المعالات‎ 


( 
( 
( 

٠ ١۱١۳ » القالات‎ )۲۴( 
۱۱٤ ۰ نەسە‎ ) 
( 


دشسةه ء 19 ٠°‏ 


Becker ھاں جدل الباحث نکر‎ ١ آنا كدت وجهة انعر هدہ صحيحة‎ (YY) 
حول ان عقيدة القدر ( بمعهومها المعترلى ) ترحع لتاثبرات مسيحية لاند ان توصع هى‎ 
وادا کاں پوحا الدمشقی قد مات سة‎ » )Chııstiche Polemek, الاعتباں (3 )اع‎ 
۹/۲۳۲م فربها کتب مساقساتھ حول هدا الموضوع بعد عسریں سة ای شلاشین من ددء‎ 
مكيفية صياعه المسكلة وتوحهها تختلف هلا سىء‎ ٠ الفاس فى هدا الموصوع بين المسلهين‎ 
یراد تماما معنی مصطلح 108ء1ا811100×0 الدی استحدمه الاعريق » وکل ما فعله‎ 
۲۸٥٥00۲۵ بیکر :مkہ8e ہو الہ آثہبت اآں مسیحییں ءشل یوحا الدمسقی وثیودوں‎ 
كانوا على علم واسع مالاسلام وافكاره مما يرؤّكد حدوث بعض التراوح‎ Abu Qurra 
فى الأفكار ( التاتير المتبادل ) هى وقت لاحق › وعلى ية حال مانه رأى ملسك‎ 
ومن معرص مداقشتەلآراء بیسکر‎ ٥۲ ص‎ Mush m €ree4 : فى کتابە‎ Wensınck 
هو ان تتانع الأفكار لا يسير الى اى أصل أجنضسى » وانما يؤكد انها افكار تذمو دموا‎ 
٠ ) محليا ( هى الدنية الاسلامية سها‎ 


(۲۸) القالات » ص ٠ ۱١١ » ٠١١ >» ٩ » ٩۲‏ عرص السهرستانى عى العرص داسه 
لكه اأصاف مرعا لاحمرية والعطرافية ( ؟ ) وحدف اتباع حارك ٠‏ 

(۲۹) المعالات » ٠ ٩۷ ٠ ٩١ ٠ ٩۳‏ عن استخدام ( اثبات ) انطر اللحوطة ب فى 
دهاية الومسسل ونیيدق ایصا اں الاناخدية مالو! الى هکرد قريسة عں شلہ العكرة ) المقالات ؛ 
ہں ۱۰۷ ( ٭ لکن يحب ان نتحدتث عنھم ہحدں. مادام قد دکرو! بالاسم على 41م س انداء 
الفرن النالث الهحرى ( مل يحيى س انى كامل ) ٠‏ انطر النية > ص ائ ء ٠ ٤١‏ 

)*( امالاب ج »> ص ۸ ۰ 

٠ ۱۷۹ وفها لما ذكره البعدادى » الفرق . ص ۷۷ > امسحب حمرة سبة‎ )۴١( 


(۲۲) هكره ا ( الاستطاسة ) تصاحب كفعل احد نها تعد دلك تبعص مباوئى المعترلة 
کالuJچجار below)‏ .4 .¥( . 


٠ ١١١ » المقالات‎ )۳۲( 
Wwellhousen, Op, Cil, Sect I, 


9۸ الفضساء والقسدر 


ابطر كشاف القالات أنه حعلها سيئا واحدا ٠‏ 


٠ ٩۹۳ » ء الملل‎ ۱١۲ » المقالات‎ )۳۶( 
Wellhausen, Sect 8. 


(۴۶) الطدری . > ۲ ۱۷١١ ١‏ ( الإنتصار » ١١‏ وما تعدها ) .النعدادى » الفرق . 
٤‏ .۰ والشھرستانی ( االل . ۱١۷‏ ) لم ورد لسا الا ا غیلاں آمن سعقيدة القدر ثم 
سركها ليحدتىا عن الايمان ٠‏ 

(TY‏ االات . ۵١١‏ ء شيب هدا الفصل الرقاسى ديذما الحاسبة تدكر أن وحهة مطر 
#يلان متسشابهة ٠‏ 
(FY)‏ المقالاب ۰ ۲٣۲۹‏ 
(۳۸) نفسه ۰ ۱۳١‏ ۰ 
(۴۱) الفرق » ۱۹۰ ۰ ۱١١‏ > الملل » ٠١١‏ ب 1١۸‏ ء٠‏ 

٠١١ » مع أن فةيها مسهورا درىء الساحة تست لهم وهق انى حيفه . الذرق‎ )٤١( 
„ Dr, Halkım’s nole : Moslme Schisms, PD. 4, وادطر ایصا‎ 

Golrzıchcr, Mahammed Anische Studien, 1, Pp, 4 (6۱1) 


٠ 1١ » ۸۸ » المعالات‎ )۲ 


) 

۰ ٩۰٩ » نسە‎ (¢) 

۰ ۸۰ » نفسه‎ )٤٤( 

(°) ففسه » ۱۱۷ ۰ 

۰ ۷۱١ ہے‎ ۱١١ : نفسہ‎ )٤٦( 

۰ ١ ہے‎ ۱۹۰١ e ذفسه‎ (£۷) 

۰ ۱۲٤ » نفسه‎ )٤4( 

٠ ٠١۶ > المعالات‎ )0*( 

(9۱) نفسه ۱۱۱ . ۱۱١ » ٤1۳‏ ۰ دان سرا ۰ 

۰ ١۱١ » تفسد‎ )0۲( 

(9۲) نفسه » ۲۹۹ ١‏ الاستصار » غ1ا ۰ 

)9( تفسه ء ٤۷‏ ۰ 

٠ ۱٤۹ » الانتصاں‎ ›» ۱٤١ >» ذفسه‎ )9٩9( 

۰ ١۵١ » سه‎ )91( 

) ٠١۷ فكرة عيلان حاصة متعقة مع الآية الكريمة ( السورة 4/الآية‎ ٠١١ » نفسه‎ )٥۷( 
راحع مقال عسات‎ ٠ التی قد پیکوں اسم المرحئة قد استق مها ٭ وقد یکوں من الرچاء‎ 
8 1 م المرجئة فى‎ 

(9۸) المقالات ؛ ٠٠١‏ ۰ 

(۹) فرق الشيعة > ٠‏ . 

۰ ٩ , ققسه‎ )1( 
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)1( اس المرتمى ٤‏ هذية ۲ ص 2 وما بعدها 


WecHnausen Arab Kingdom, 646 Dp. انطر‎ (۲) 
Goldziheı, Vırlesungen, 91 f. ادطر‎ (0) 
Muslnn Creed, 22-24, 34, 37, )غ1( انطر‎ 


٠ ٠١١۳ الل ء‎ )٠١( 
‘ce above انظر‎ (71( 


Rivet deglh Sturı Oriental, VH (1916-8), 461, « Sul ' قەر‎ (Vv) 
Nome dı Qadlarit! ». 


من اسمخدام القدر . امطر النعليق ( ب ) هى دهاية الفصل ٠‏ 
(1A)‏ ادحلر ,113 PP TFT {f‏ 

مں اتواصح انه ذفلا عن ااال » ص ۲۹ ° 

(1۹) انط اللحوطة ب فيما بعد ٠‏ 

۰ ۵۲۴١ ١ ۲۲۸ ' ءھالاب الاسلاہییں‎ (۰) 


)۷۱( رھں الدمدأدى ) المتوۂی 4A E‏ ( وال ره اتی ) اادرهی QA‏ ( کارا 
ی دورں المعترلة ۰ ) الدرق YT IA.‏ وما بعدها ‘ الل < ( 

3 الموحدة هدا تہەیں مں عدد ی ودلا مں ) اموحودة ( ھی الدہں لماو‎ (YY) 

وهی کسافی الاستصار س موحل ° 

۰ المنيه‎ VV ¢ خوارح + وهی الانتثصار اعددر عیلان معسرايا‎ EK الملل‎ (YY) 
اہو سمر تانع من اتناع الىطام » وانطر أيضا تعليق د٠ يبرح‎ > ٤١ ء وفی الملل » ص‎ 1٥ 

ERA) ھی الاتصار > ھسہھں‎ Nyberg 


. اهل القدر‎ )۷١( 
HP, Š, 6, "T, 32, 56, OT, 72 , 73 f,, 85, 87, ° 1r. 46, 47, 49, 74, 06, 107, 
11l. 118, 125, 128. 


)۷( امظر 8ö lr, 125, ٠‏ 
)۷١(‏ المفالات » ٤٨٩‏ » وع السكاكى » الطر حاسية ( ج ) ٠‏ ص ٠ ٩١‏ 
(۷۷) الاناة » ٦‏ » وفى الترحمة ( اى ترحمة کتات الاہابة ) > ہن ٤۷‏ رما کا 


هباك تأنیر همسیحیى ها فیوحدا الدمسقى لا ترحع الس إلا لضععدا واراده السیطاں 
0 لا يسبه ادا للرب .184 Becker, Chrıstiche Polemuk, p.‏ . 


وردما كانت هده الفكرة الفائمة هى الفكرة السائعة بين الحوارح والتى مؤداها أن 
المعصية كسيرة والكيرة كدر المعالات » ٠ ١١۸‏ 

“(Me Ve النرجمة ء‎ ( ٥1٦ > ۴٣۲ >» الاناعة‎ (Y۸) 

٠ ٠١١ ۱۲١ » الملطی › تندیه‎ (۷٩) 

۰ ۱۲١ ص‎ )۸۰( 

(۸۱) ص ۱۳۳ ۰ 


Y۰‏ العضاء والقسدر 


(۸1) ص ۱۳٤‏ ۰ 
(۸۴) لا يهك أن يكرن هو بعسه ١ا‏ علد المعوصة دين درتق السيعة ( المقالاك › 
٩‏ »۰ التودحتی ›» ۷۱ ) 
Fvzace, A, Shinde Creed. p 110,‏ 
(۸4) القالات » ٠ ٩۳‏ 
Fy200, Op, Cil, pb. 32,‏ 
)۸١(‏ القراں الكريم . السررة ٠١‏ . الآية ٠ ٤٤‏ 
۸) الابانة » ٠ ۸٥‏ 
(۸۷) ابی قتية » المعارت » ص ٠١١‏ ؛ وصعه على راس قائهة القدرية ٠‏ وقصته 
سوسان ( او سوزان ) س كتاب دسسك .53 ©٣۲۵٩,‏ تلئس , والاقڈہاس من اس 
ج جر العسقلانی تهذیب الدهذیب . ج ۱١‏ . ص ۲۲١‏ وما بعدها ٠‏ 
il, Rulcr (Islam, XVI (1933), p. €8 £)‏ 
ورد أن معد الجهنى احد الحديب بالقدر ع سوران المسيحي وعن معبد اأحذ 
عیلان ۰ 
(۸۸) المقالات »> ۹۸ » وعى اللك يسمى معبد بن عبد الرحمن » انط الفرق » ص ۸٠١‏ 
ویدکں ١٤٤ا‏ اں المعلومات عں معد الحدھنی فی کتاب ادن عساکں »› تاریح دمسق › 
وردت تحت اسم معہد یں عبد اس نن عویمر او معد بن حالد ٠‏ رلم آتمكن للاسف من 


الاحطلاع على هذا الجرء ٠‏ 


'المصل الرابسع 


dr » {/ 


١‏ س المعنزلة فى التاريج 


لفت العترلة اهتمام الدارسين الأوربيين مذ وقث باكر يسبب السبه 
بین کئىر من وجهات نظرهم والفكر الأوربى اللدبرالى liberal‏ 
فی القرن التاسع عشر . لئد ذهب هؤلاء الدارسون س ی حالات کرد س 
الى التطاق العمل بن الك الرلى ومن لر ال وريا ي الترن اماع 
مشر لكنهم نسوا أن المعنزلة س مع ذلك س كانوا مسلمين ( يظلون فى 
الأساس مسلمين > ولا بد أن ننظ اليهم من هذا المنطلق ) . ومما لا سك 
یه انه كانت هناك 'آحلام ضاعت سدى آن بسير الاسلام والمسيحية 
وقد تابط کل منھما ذراع الآخر كاخوة حفيفين > اذا ما افنفى الاسسلام 
س فقط س اثر المعتزلة » أو بتعبير آخر اذا أصبح الاسسسلام معتزلی 
النزعة »> او اذا سار المسلمون على نهج المعتزلة > وام يحيدوا عن طرفم 
الى طريق الأشعرية الذين يفترض انهم يشكلون رد فعل مواجه لامفكر 
المعنزلى » ولم يتحقق شىء كنير فى مجال الؤاخاة بين المسيحية والاسلام 
لان الغرب نفسه سرعان ما 'آدار ظهره لافكر التحررى أو 'الاببرالى ۔- 
الى حد كير + 


لقد أدت أعمال الاين حلال الحشس الأخبرنين س خاصه اعمال 
الدكتور نببرج H. S. Nyberg‏ الى تحلبصسنا من هذه الأوهسام . 
وما سأذكره عن الوضع النارنحى للمعتزلة هنا ٠‏ اعثمدت فبه أساسساً على 
مفال نیڊرج الآنف ذكره عن المعزلة فى دائره اللعارف الاسلامنة (ا) : 
Bncyclopedia of Islam.‏ 


ولنفهم وضع المعتثزلة 4 أجد ەن الأمضل أن أيدا بأنی هذيل الدى 


۲۲ القضاء والقدر 


سنة ۴۲۷ ه أو بعد ذلك بقليل (۳) لکنھ کان رجلا قد بلغ مں العمر 
عنیا عندما ماٿت ۰ قيل انه بلغ المائة ٤‏ بل لد قبل آنه عانس ماه وخهسین 
عام ()) . والآن مُحتی اذا افترضنا أنه لم بكن قد ولد حتى سنه 
٠‏ ه فان ذلك بجعل عمره ۴ه عاما فی سنة ۱۹۳ ھ عند موت هارون 
الرشيد ؛ وعلى هذا لا بد أن تفنرض أن أفضل أعماله كانت ف عهد 
هدا الخليفة ( هارون الرشيد ) > ومع هذا فربما ظل ماعلا مرا فى 
الشطر الأول من حیاہ المأموں س لنقل حذى سنة ۰ فشرییا )٥(‏ ويها 
يتعلق بنشاطه فى عهد هارون الرشيد يمكننا أن نذكر من بين أمور أخرى 
ما ھو معروف عن علافتھ بہشر ہں المعتمر › اذ ییدو آنھما کانا منز امنین () 
الا آنه یدو ان أبا هذیل کان ینتقد بشرا کنر ہما کان بہشر ینقدہ ہا 
يجعلنا نفترض أن بشرا ريما كان أسبق منه زمنا بفترة يسيرة . والآن » 
غانه يفال ان بشرا بن المعتمر قد حكم عايه بالسج لفتره فير قليالة 
زمن هارون مما یشیر الى آنه کان رچلا مرا فی بواکیر سنة ۱۸۰ ھ أو 
ما حولها » وعلى النحو نفسه يبدو أن ابا هذیل کان قد حاز پعضس 
الشهرة قبل نهاية حكم هارون (۷) . 


وأحد الفروق الكبرى بين المعدزلة والفرق الثى عاصرتهسا او كائث 
فيلها ۽ هو أن السياسة كانت تلعب دورا أقل عند هذه الفرق ٠‏ فثد كان 
للمعتزلة س بالتاكيد س وجهات نظر سياسية » وكان ممعتزلة بغداد على 
صلة وثيقة بأولى الأمن وبالشخصيات النافذة فى الحكم فى الفترة مسن 
٠‏ الى ٠۴١‏ » حتى رجال المعتزلة الذين ننظر لوجهات نرهم 
فلا ندرجهم ضمن قادة المعتزلة ( الثوريين ) الذين انشغانا بهم کثراً ٠‏ 
تنجد أنهم أشرب ما يكونون شبها باللاهوتبين ( ملماء اللاهوت ) فى عالنا 
الأعاصر «ومن الممكن أن دفاعهم عن الاسلام ضد Manichaeanigm Agi!‏ 
و الدسسيين الهنسود ( الحسية الigندıqة (indian materialism‏ کاں 
ذا طابع أقرب ہا يكون الى اادعساية السباسية س لآنه كان فى 
الأساس دغاعا عن الخلامة ودعائہها أو الأسس التى تجعسل فیاہ ها 
ضروريا . لفد كتب الممترلة عدداً كبيراً من المۇلفات من وجهة لر 
معاصریهم (۸) وهذا بساعدنا فی مهم أفكار هم ولان المجالس الاولی لابی 
هذيل كانث فى البصرة فقد هبت علبها رياح التأثیر من جهات شتی » 
وشبل ایام آبی هذیل کان ضرار بن عامر )٩(‏ هو المهيمن على امجلس 
yاUniversi‏ والكلام ویمكئنا تتبع الصلة بينهما بتتبع وجهاث نظر 


۳Y المحستزله‎ 


ضرار » والرد عليها . وكان هناك ايضا الجهمية الغامضون الذين 
يشكلون جانب ( أو كل ) الموحده الدين انروا فى أبى الهذيل » خاصه ف 
أمكاره المتعلفة باانوحيد (. ولا شىك فى أن المرجئه المتعلمين كان لهم 
أيضا دور )١١(‏ وكان الخوارج مناهضسين لبنى أمية ٠‏ ولم يعودوا 
ينصدرون ساحة المعارضه بعد قيام الدولة العباسية سنه ۱۴۲ ه (١1)ء‏ 
وباستعارة المعتزلة مبدا ( العدل )[»560١‏ ) من الخوارج » يكون 
امعتزلة قد أخذوا أمضل ما فى فكر الخوارج . 


ولا پد أن نضع فى اعتبارنا أيضا التأنيرات غير الاسلامية فى فكسر 
المعتزلة ء فالغاسفة اليوشانيهة کان لها تأنیرها قد اسنخدم أبو هديسل 
انطق الأرسطى )١١(‏ . وقد أظهرت البحوث الحدينة أن كرأ من فكر 
امعتزلة قد جرى شرحه فى سياق المعركة مع المانسوية )۱١(‏ وقد أتسار 
البطريارك نيموثى ردسننس الى احتہال وجود تأئير مسيحى ٠‏ وأورد 
لنا منافشات جرى عتدها فى بلاط المهدى سنة |٠٣١‏ ه وقت أن كسان 
أبو الهذيل فى حوالی النلائين من عمره کہا آنا تلمح عض التشايسه 
بين بعض نظريات المسلمين الجزيئية فى بواكير الناريخ الاسسلامى > 
ونظريات هندية )٠١(‏ ۰ 


ویددو أن کل هذه النأنيرات غد نرکتث دصمانها على ھکر یی الهذيل 
مع فکره کها أنه وقف موفقف امناهضين من أفكار أخرى . 

وقد ندح عن نأملاث المعتزلة ومناقشاتهم أن اث الحركة الإسلامية 
التى تسنخدم الفاسفة الداع عن Muslim Scholasticism jal‏ 
أو لنفل انهم لعبوا دوراً کبیرا ف هور ها * 


ولہس هناك الى حد کبیر س معلومات كنبره عمن عدهما الكاب 
اإسلمون المۇسىسين الأساسدين ٠‏ ونعنى بهها سلفيهما : واصل بن عطاء 
وعہرو بن عبيكد ۰ 

وليس لدينا معلومات مونقة عن هذ الرجلين » الا فى القليل 
النادر » وييدو أن الانتشسار الفكرى الواسع الذى لفت انظار الدارسين 


Yé‏ الفضساء والقدر 


للمعتزلة لم ببدأً حتى حوالى زمن هارون الرشيد أى بعد واه واصل 
ابن عطاء بحوالی خمسين عاما ٤‏ مع ان هناك زعما س بمعنى من المعانی ‏ 
أن واصلا بن عطاء وعمراً بن عبید ٭ کائا هما رائدى حركة المعترلة . 
ا و ا ان ا ك اها الور 
والأمالة اان”8ا على الممتزلة ٠‏ فالمسلمون يميلون لاضفاء الوقار 
على السلف(١١)‏ » وثمة سبب آخر وهو منافسة الجهمية التى قتل مؤسسها 
سنة ٠۲۸‏ ه س المقصود هنا المنافسة فى الأصالة أو القدم . الا أنه 
ريما يكون حفيتيا أن الأفكار السياسية العامة وكذلك الدينية التى خاض 
فيها المعتزلة فد استخلصت من فكر واصل »> اذ يبدو أنه واضع فكسره 
المنزلة بين منزلين “ وهى فكرة ارتبطت بفكر المعتزلة » وهى مكرة 
مڙداها أن مسرتكبى الكبائر ( الذنو ار (grave sin8‏ 
لا هم كفرة ( كما ذهب الى ذلك الخوارج ) ولا هم مؤمنون ( کہا دهب 
الى ذلك المرجئة ) وانما هم فى مرتبة وسطى بين الايمان والكفر أو هم 
فى منزلة ( مرتبة ) بين منزلتين : منزلة الكفر ومنزلة الايمان . ولقد 
كان لهذه الفكرة أهمية كبيرة فيما انطوت عليه من مضامين سياسية فقد 
کانت کما وضح برج N7۲٥۲‏ .01 دعسا للعباسبين ضسد 
الأمويين “٠‏ لكن هذه الفكرة منلهما منل الفسكرتين الأخربين ( من بين 
انكار خمس أساسية ف الفكر المعتزلى ) : نكرة الوعد والوعيد > وفكرة 
الأمر بالمعروف والنھی عن المنکر س لم ہکن لھا دور کہیں فى المناغسات 
.الدينية ( المتعلتة بعلم 5Jlاڵم (theological discussions‏ . 


فما تعرفه عن وجهات نظر واصل وعمرو يبين أنهما كانا قد أبعدا 
عن النافشات التى كانت تثير حماس المعتزلة »> كما ورد فى ( الغالات ) 
فلم يذكر واصل فيها الا مرة واحدة فما يتعلق بتفسير بعض الآيسات 
القرآئية الغامضة (۱۷) وقد جعلته بعض الروايات س ربما اعتمادا على 
كتابات الجاحظ (۱۸) س مهتما مجالات بعينها ( كالاخبار ) (*) سواء العام 
منها ام المتعلق بمجال بعبنه . ومن ناحبة أخرى ؛ وصلنا ما يفبد أن واصلا 
اتخذ براهمين من نلك النى يسوفقها النئويسون dualists‏ 


(#) نوع من الكتابة التاريخية وممارسها اخبارى - ( امرجم ) ٠‏ 


المعستزلة 10 


والعرفانيون(*)(المؤمنون بالمعرفة الروحية كطر يق للخلاص) وهى البراهين 
التى يسوقها الشيعة الغلاه»وقد خاض واصل فى سياق تناوله لهذه البراهين 
کے ی ا ا کی ور هه هة ترق 
التطورات الثى حدثت بعد ذلك ٠‏ لكن نناول ما ذكرناه نفا من حيث 
ما تعرض له من قضايا فلسفية بدو أمراً غير متاح (۱۹) ۰ 

وعلى هدا ٤‏ غان تلك :الانارة العقلبة الى ظورت فى حوالى رمن هارؤن 
الرشید تعد الى حد كبير س شسيئاً جديداً أسهم يها وسببها كل مؤثر 
من المؤثرات بشىء ما ء٤‏ وقد أشرنا لهذه المؤثرات آتفا ٠‏ بل ان المناصرين 
الرئيسيين للأفكار الجديدة كانوا ينتمون الى مجموعة دينية سياسيسة 
Réligio-polilical ' group‏ نعود الى أيام الأمويين (**) » أو على الأثل 
لها جذور تمتد الى هذه المجموعة )١(‏ . 

ا ی اکا وا عل اتسن سی کے 
بامتباره مؤسسا حقيقيا للمعتزلة الا انه س بطبيعة الحال س لم يكن هو 
اأؤسس الوحيد . فغى البصرة كان هناك الى جواره معمر الذى رمسا 
كان أثدم منه وكان لعمر هذا وجهات نظر مستقلة ٤ )١(‏ وقد هسر 
لأبى الهذيل تلاميذ نابهون قبل مرور مثرة طويلة » مثل النظام ( بتشديد 
الظاء وفتحها ) وهشام بن عمرو الفوطى ( بفتح الواو ) الذى تصدى 
لأبى الهشيل بالجدل العنبف (۲۲) ٠‏ وى بغداد كان هناك بشر بن المعتهسر 
وتلامیذه ٠‏ الذين کان منهم أبو موسى الردار الذى كان أكبرهم ٠‏ وربما 
کان ماف ان اوخل ٠‏ اوس ن خسادل اق بحا هذا کیء 
من منللشائهم الفكرية التى تميز بمضهم عن بعضهم الآخر “ وسنركز 
على الفروق الفكرية بين معتزلة بغداد ومعتزلة البصرة ٠‏ 


۲ س المقل كفيصل فى فضايا المعنقد والفكر 
Rationalism‏ والسارك عدد المعازلة 


ذهب الدکتور تبرج ع۴۲طرN‏ .ا الى أن المعترلة لم يكوئوا 
من أتباع امذهب العشلانى فايناومماهإ س خالا بذلك پاحثى 


(د) العتوسطيون es‏ إاومصت _ ( المترجم ) ' 


۱۳ القضساء والقدر 


القرن التاسع عشر ٠‏ ولا تبثعد الحقرقة ابتعادا شدبدا عن هذه الفكرة 
الجديدة التى يداع عاها (ئببرج ) ٠‏ 


( بینہا رای المرء س فيما مضى س فلاسفة ننودريين ٠‏ ممن أقاموا 
نظما فلسفية « أبنية نظرية عظبمة » > ونسجوا مشولانهم e8أ×0لaإ۴a‏ 
منطلقين من حبهم الموضومى الحشقة » غاننا الآن ازاء لاهسوتيين 
اضطروا بحكم الضرورة الى التعامل مع القضايا الروحية الكبرى التى 
ادت فى عصرهم بالحقيقة البسيطة التى مؤداها انه اذا كان عليهم أن 
يؤيدوا ( ويدعموا ) اسلامهم فى مواجهة الظروف التى فرضها المحيط › 
انهم لن يستطيعوا تجاوزها أو التغاضى عنها ٤‏ وباختصار ان علينا أن 
تعمل بعقاية لاهوتية مستقيمة » وفى الوقت نفسه أن نكون على المستوى 
العملى مبشربن ولاهوتیين نشطیين ) (۲۲) ۰ 


ان هناك أمراً مؤكدا وواضحا وهو ان المعتزلة مسلمون وعاشوا 
دوم نى اطار الأفكار الاسلامية ٠‏ ففكرة أبى الهذيل عن الخلق هى 
الفكرة الألوفة وهى أن الله قال للشىء « كن » فكان وقد ناقش هسو 
والنظام القضايا المرتبطة بتطبيق وصايا القرآن ( الكريم  )‏ سسواء 
التطبيق بمعناه العام الشامل ٠‏ أم التطبيق المتعلق بمسالة بعينهسا 
( حاص ) (۲) ۰ 


وأکثر بن هذا ففد ظلل العلماء المسلمون سعتبرونهها مسلمين (۵؟) “٠‏ مع 
أنهما رمضا تماما فكرة ( الجبر ) أو فكرة أن الانسان ( مسبر ) ومع هذا ٤)‏ 
مد ظلا محثفظین باحترام ظاهری على الأقل لأفکار مثل : الأجل ٣۲۳‏ 
و lلرزa‘ Guidance ةqlدgلlg Sustera1ı¢eê‏ والختم Sealing‏ 


وغيرها . 


ففكرة أن ( أجل ) الانسان قد تم تحديده سلفا فكرة يبدو أن بعش 
المعتزلة تناولوها » وربما وضعوا فى اعثبارهم مسالة الاغتيال »> أو 


القتل الاجرامى أو غير الشرعى › وارادوا أن بتجنبوا فكرة نسبة الشر 
الى الله 04 ۸ه 1اه عة لكن تأكيدهم على ان الانسان المشتول قد 


المعستزلة ۱۷ 


انتهی اجله وقت قتله حنی لو لم يکن قد قئل () ٤‏ وان کان هذا يبدو 
CEE E ET‏ 
E UG Ee SU hO‏ 
لم يكن تاريخ موته ليتغير لو لم يشل رغم أنه بدا مضنعاً أن طريقة موته 
( القتل ) لم تكن محددة سلما ( ليس فيها جبر ) ٤‏ فالرجل اذا لم يقتل س 
على حد قول ابی الهذيل س كان سيموت فى التاريخ نفسه بطريقسة أو 
بأخرى (**) )۲١(‏ وقد حاول الكعبى فى وثت لاحق التخضلص من هذه 
المشكلة بقوله ان الموت غبر الاغنيال ( الشل العيد ) غجعل المسوت من 
فصل الله ٠‏ أما القتل العمد فمن فمل القاتل (۲۷) . 


اما فكرة ان الله شد ثدر ( رزق ) الانسان مئذ البداية ( بشكل 
مسبق ) ملم لق قبولا عاما كالذى لقيته الفكره السابقة ( تحديد اجسل 
الانسان سلفا ) ؛ وكان وراء هذا الرغبة فى تجنب فكرة عزو الشر الى 
ای کن ا رو ا ا وة لاه روق 
فمن الصعب أن نفهم کیف ( +رزقه ) الله به » أو كيف يوافق ( سېپحانه ) 
مان انشران خياة ذا الشخمن بطعاام مسروق » لذا فالعتزلة 
س عموما س بؤمنون أن ال ( يخلق ) للانسان س فقططل س الرزق الحلال 
( الشرعی ) اما ما يحصل عليه الانسان بطریق غبر حلال آو غیر شرعی 
فلم بکن الله شد شدره رزشسا لسه (۲۸) ) ودبدی هذا نوعاً من التوفبق ' 


افشمل حتى لا يكون تعاأرض مع مكرة الممتزلة الراسخة . 


اما فى حالة أمكار ممائلة كفكرة ( الخثم س يتح الخاء ) و (الطبع) 
س أى ختم الله وطبعه على قلوب الكدار ٤١‏ مشد تم تفسسيرها بحيث 
لا نتنافق مع حرية الاختار كالقول بأن ( الختم ) او ( الطبع ) فد جرى 
بعد الكفر ولبس قبله أى لم يكن سسبا له » وقد شهد بعضهم بأن الكفار 


(ج) والمثل القائل ( لى صر القاتل على القتول لاب وحده ) ليس ميه الا حث 
لاقاتل على المصس » دون تحميله اى مسئولية - ( المترجم ) ٠‏ 

(د ج) لا شك أن هذا نوع مس التواؤم مع السلطة العباسية التى لحتضنت العترلة › 
فتبلور مكرة المسئولية البشرية كان فى الاساس لتحميل السلطة الأموڀة وز افعالها س 
راجع المقدمة د ( المترجم ) ٠‏ 


۱٩4‏ القمساء والقسدر 


لم منوا وأن أحداً لم يمنعهم من الابمان لو أرادوا > بينما وامق آخرون 
على ذلك لكنهم أضافوا الى ذلك صوره تجسيدية اذ ذكروا أن ( الخنم ) 
و ( الطبع ) هو عبارة عن ( علامة سوداء ) توضع على قلب الكافر حتى 
يمبز اللائكة بين قلوب ( أحباب الله ) أو ( أخلاء الله ) من ناحية وقلوب 
( أعداء الله ) من ناحبة أځری (۲۹) . 


وعالج المعتزلة فكر ة الهداية ( آى هدابة اب ل ره 1216) 
و العون ( أى اعائة الله لعبده على طاعته ) Suee011‏ والاضلال 
والتخلى Abandonment‏ و„ Leading astray‏ (.) — بالطريقة' 
نفسها » ويمكن أن نوجز فيما بلى أهم الأمكار التى جرى استخدامهسا 
أراهة هذه الامكان نة الذكر مخ اخربة الارادة : 


١‏ س بعض هذه الأفعال ( من أفعال الله ) جرى تفسبرها باعتبارها 
اسماءه و احکاہه عصذعةuال‏ & عہنصھط وط وھذہ ہہ على نحو خاص س 
يحرى تطبيشها على السلببات بالاضلال و التخلى ع«نط0كمةط۸ فالفعل أضل 
(والصدر : اضلال) عادة ما بعنى : جعله يسير فى الطريق الخطاً أو قاده 
إلى طريق التهلكة .. الخ ولكن جرى تحوبر المعنى س اعتمادا على تشابه 
مع لمات أخرى س ليصبح المعنى هسو : أضشسل أى أن اله ندرك أو 
يعرف أنه ضال (*) he make out to be astray‏ أو ئە بعدە 
ضالا ٠‏ وبذلك بكون الله سبحانه مجرد مقرر لحقثشة أو مجرد معلن عها 
هق كائ بالنعل ت وفقا لهذا التفسير : 


س وقد دثال آن الله يهدى أناسا وبحميهم بأن برسل البهم رسولا 
يدعو هم للاسلام ویدلهم على طریق الحثة ويحذرهم من طریق السسعر 


۴۳ س ان الله عندما بشجع انىن بئأديد هم وتشجبعهم انما يکون 
ذلك كفا لهم لأنهم آمنوا بالفعسل + وقلسد یڈال يشا اه سبحانه 
س بعلمه الأزلى س يعلم أن هذا الشخص سيكون مطيعا مؤمنا ٠‏ فيقدم 
له س مشدہا س عونه وحمایته .۰ 


(لد) لا عرف ان هذا التفسين لكلمة ( اضسل ) قال به اد ب ( المشجم ) ٠‏ 


المعستزلة ۱۲4 


E‏ ویشال ان آله ديسل هاده على اأجميع علی نحو يسو اء ئه 
بزید المؤمن امانا لإيمانه > وبزيد الكافر كفرا لكفره . 


لدينا عنصران جديراب باللاحظة فيما يعلق بهذه النفاسير لهذه 
الأمكار الشرانية س بالاضافه للعنصر الذى أشرنا اليه آنفا وهو اخلاص 
الممتزلة القوى للاسلام . أولهما ؛ أن العنزلة بدوا وكأنهم قد وضعوا 
تى اعتبارهم التفسير المقابل لتفسيرهم الذى كان متغلغلا بعمسق لا فى 
التاريخ الإسلامى فحسب وانما فى مترة ما قبل الاسلام أيضا »> ونعنى به 
( الجير ) أو فكرة القضاء والقدر من توة أقوى من الانسان ؛ فحتى 
مناقشانهم نیما يتعلق بالانسان الذی يعرف الله آنه لن پکون مؤمنا آی 
معرقة الله المسبقة بان شخصاً ہا لن یکون الا کائرا ٤‏ يبدو س من سياق 
هذه المناقشات س أنهم أقرب ما يكوئون تعاطفاً مع فكرة الجبر ٠‏ فمنذ 
كان الانسان فى رحم أمه وربما قبل ذلك نحدد مستقيله : أشسفى أم 
سميد )۴١(‏ . وتعبير أن ( الله يعرف ) تعبير من المؤكد أن له دلالسة 
توحیدیسة فدهتسا » لكنه من حيث النأثي يشسر الى معرفة أو 
علم لا ندرك بشكل واضح موضوعه ٤‏ واکٹر من هذا غهذه المعرفة أو هذا 
اللم هو مجرد معرفة وصفية أو علم وصفى ولیس له اى دور ماعل فى 
مجری الأحداث » ونظرا لعيق فكرة القضاء والقدر ( من الله سيحانه ) 
فى قلوب المسلمين »> فان مكرة المعتزلة هذه كانت أقل تأثيرا بكثير من 
الفكرة الواردة فى القرآن ( الكريم ) » فالمعتزلة ببساطة اكدوا على قدرة 
الانسان على صنع مصبره ٠‏ آو بتعبير آخر تحديد قدره »¢ لكنهم تركوا 
أساس نكرة الجبر ( كون الائسان مسيرا أو مكرة القضاء والقدر ) لم 
يمسوها س أى أنهم لم بتعرضوا لأسسها بالنقسد ٤»‏ ومع هذا فقد سلبوا 
الله كل دور له فى الحياة الا دور الملاحظ أو المراشب أو القائم بتسجيسل 
افمال العباد »> ملا دخل له فى قضاء الانسان وقدره ( وانها الانسان هو 
حسائع ذلك ) > لكن الئاس س وقد أدركوا بوعى ضعفهم فى مواجهسة 
قوى الزمن المدمرة س لم يجدوا فى تنظبرات المعتزلة هذه الا قليلا مسا 
يجعلهم راغبين فى اعتناقها أو التمسك بها . 


والمتصر الثانى الجدين باللاحظة أن هذه التفسیرات النی قال بها 


1 القضساء وائقسدي 


سبحانه ٤‏ وهم بقولهم بان الله ( عدل ) وتركيزهم على هذا المبدا 4 
يعتبرون خلفاء للخوارج ( سائرین على دربهم فى هذا اليدأً ) . ويبدا 
اتجاه اممتزلة العقلانى «صعناه«هناهء فى الظهور بدقة عند التعرضس 
لهذا الموضوع . حثيقة انهم لا يعتبرون العقل مصدرا للحقيقة الدينية > 
وهذا ظاهر بوضوح فى فكرهم ٠‏ لكنهم يثقون ثقة كاملة فى أفكارهسم 
البشرية العقلية هن العدائة ويطبتونها هلى اله > كما يشقون بالشدرة 
الكاملة لعشولمم الشساصرة أو المحدوده ويكصنص نط۴ فى فهم 
ااكوة الا ادى cternel being‏ ( ال ) › فىعندما يتمسكون 
بانه لا يجوز ولا يجب نسبة أى شر أو طلم أو بعد عن العسدالة 
لله ٩‏ فانهم پفکرون فی ذاته سبحانه کموجود سام فوقی متعال یشرف 
وبسديسر ويتضى ( بمعنى يحكم بين التخضاصمين ملا اادناصىعسا 
وعقاب الشرير عدل بالقأكيد اذا كان هذا الشر المرتكب من فعل الانسان, 
( الشرب ) . وقد نشا عن مكرتهم هذه عن العدل كما يفهمونه ( أو العدل 
الأرضى أو الدنيوى ) وتطبيقها على الله ( سبحائه ) أن أنكروا تسيير 
الله سبحانه لآمور البشر أو بتعبیر آخر أنكروا انه ( سبحانه ) ماعل 
ومؤنر نى مجريات الحوادث ٠‏ 


لكن ايمانهم بالعقلك كان مثثرنا الى حد ما بالتسليم فقد كان منهم 
من يعتتدا أنه من الممكن عن طريق العقل وحده وبصرف النظر عن الوحى 
معرفة أن الكبائن ( الخطايا الكبيرة ) تستحق آن| يعاقب مليهسا > وانه 
لعقاب دائم (۳۲) لكن معتزلة آخرين وضعوا قيودا مختلفة منها أن معرغة 
الله فقط هى التى يهدى اليها المقل » اما أوامر الله وثواهيه غلا مجالا 
معرفتها بالعتل وحده » ومن هنا فان عقاب الكائر هى فثط ما يمكسن 
معرفته دون وحی ۰ وقد میز النظام ( يتشدیك ألظاء وفتحها ) بین 
A E UNG EE ARN OSO‏ 
أو تشريع (۲)-ء ومن الصصعب أن عرف بالضبط مدى أهمية هذا الاعتقاد ف 
( النعثل ) فى نظم الممتزلة بشكل عام ٠‏ فليس بين أيدينا مادة كثيرة 4 
وما هو منكون حامل بالتناقتض > لكن فكرة الايمان ( بالمقل ) يجسرى. 
التعبير. عنها أحيانا بوضوج وجلاء کعقيدة للممتزلة 4 


المعستزلة 4۳۱ 
۳ س ابو الهذيل وتلاميذه المباشرون 


لقد رأينا آن أحد مضامين أو مفاهیم مبداً ) المدل ) عند اممتزلة 
آنه ما دام الانسان یعاقب على خطایاه ٤‏ ملا بد ان کون مسئولا عنها . 
ورغم أن المصطلحات التى ينكر المسلمون من خلالها عن قضية ( الحرية 
إ0ل#هf)‏ برمتها مختلفة اختلاففاً شديدا ‏ فى الغالب س عسن 
مصطلحاتنا الأوربية »> فهم فى هذه الناحية يكونون اقرب الى صيغة كانط 
Kantian formula‏ : رالتكليف يعنى الاستطاعة °41 (Ought implies‏ : 


فالعبارة التى مؤداها أنهم جميعا س أى الممتزالة س ينكرون أن 
يفرض الله فرضا على أنسان « يكلفه » دون أن يكون لدى هذا الانسسان 
التدرة الكانية على القيام بهذا الفرض أو دون مقدرته على ( الثيام ) 
بهذا الفرض )۳٤)(‏ »> عادة ما يتم اختصار هذا امعنى بعيارة أن «التكليف 
دٹضمن القدرة » > وحتى الانسان « الذى بعلم الله آنه لن يكون مۇمتا » 
اير أن بكون له عقيدة وهو قادر على اعتقادها » بينما المصابون بالشال 
ولدیهم عجز دائم ملم ينرض الله عليهم ما لا طاقة لهم به ٠. )۴٥(‏ 


ولقد أدت صياغة عثيدة ( مسئولية الانسان ) فى عبارات دالة ملي 
( الاستطاعة أو القدرة )۴١۷١‏ الى صعوبات من نوعها ( مسن 
داخلها ) فمخصوم المعتزلة ثد تناولوا فكرة ( الاستطاعة ) واستخدموها 
التعبين عن وجهات نظرهم , فقد افترضوا أنه بالنسبة, لكل ( فعل » 
أو ( عمل ) ينسب عادة الى النساس ء خلق اله « الاستطاعسة 
المطلوبة م uisite power‏ إو القوة الضرورية أو الطافة اللازبة 
فى الانسان ٠‏ لكنها كانت مجرد ( استطاعة ) أو (قوة ) أو ( طاقة ) 
مخصصة لهذا ( الفعل ) او ( العمل ) بالذات وليس لأى ( عمل ) أو 
( عل ) او ( شىء ) آخن ٤‏ فالائسان لا ( استطاعة ) له على أی ( فمل ) 
آخن أو ( عمل ) آخن ككل ولا استطاعة له ملى ترك ( عسل ) أ 
التخلی منه (۴) ۰ 


وهكذا تصبح وجهة نظر المعتزلة اكثر دقة ٠‏ فللانسان (استطاعة) 
على العمل أو الفعل » وله بحكم ( استطاعته ) ترك هذا العمل أو 
الفعل > ولكن هذه ( الاستطاعة ) لا تجبره على أداء هذا العمل (۴۷) 


1۲ القضءاء والشدر 


ر وسعبیر تخر ان اله قدر الانسان بقدره أو سلطان لاأداء عمل معين ث 
العمل ) . 


وهذه المكرة شسائعة بين كل المعتزلة وليست خاصه بفكر أبي الهذيل 
لكذها تبدو غير بعيده عن تحليلاته لاستطاعة الانسان ونشاطاته خاصة 
فى تحليله لفكرة ر اللحظات ك١۳0۳2۴)‏ أو ( الأزمنه ) الى تناولها 
المعترلة كتيرا ويمكن أن وجز هذه الفكره باختصار كالتالى : ( الاتنسان 
عادر على الفعل ابتداء « فى اليداية » وهو يضعل ابسداء « في البداية » 
ويظهر الفعل فى المرحلة الثائية › فاللحظة الأرأي عي لحظة « يفعل » 
واللحظة الثائية هى لحظة « معل » فاللحظة هي التى تقسم « أو هي 
الغفرق » بين الأفمال ونمتد خلال الناسل ١۳۲۷أ‏ من فعل الى 
غعل + ومع كل لحظة پنشاً أو يبتدیء عمل ) (۲۸) . 


ان هذا يبدو بطريقة أو آخرى غابضا ومسيبا للإرباك ›“ وعلى أية 
حال فان أبا هذيل لم يفكر فى الزمن كما نقيسه بالساعة ؛ وانہسا كان 
تفکیرہ فی الزمن کما نمارسه أو کما نخبرہ او کما نحس به ۵×۵۲1۵1٥64‏ 48 
وهو تناول اقسرب ما يكون الى المعنى السذى تناولسه ~ بيرجسون 
م وشقا فمل ( يفعسل )8٥6‏ ف الاقتباس الذى ذكرناه أولا غير 
قابل للترجمة لاشتماله على عناصر كثيرة ومناهيم كثيرة تجعله يبتعسد 
من المعنى المباشر كما نفهمه من الفعل امد ٠‏ مقد كان من الممكن ان 
تكون الثرجمات المعتادة ( سيضعل أو يفعل ) و ( هو معل (acted‏ 
لکن كما هو معروف جيدا س بينما هذه الأمعال تشي بوضوح لاأرمنة 
التى نسنخدمها فى الانجليزية » الا أن الاستخدام الفعلى للأزمنة العريية 
يستحيل على العشل الأوربى استيعابه او ادراك مفزاه (*) . مهنساك 
الفعسل يفعسل س بضم اللام بصيغته غبر التاہة تفريياً ماهم 


() يعي البدى أحيانا عن المستقبل بصيعة الاضى س باب التاكيد . ولازلت اذكر 
زمیلی البدوى فى مكتبة العروانية العامة بالكويت وهن يقول لى « غلقنا امكتبة » هيا ٠٠‏ 
تیذا ٠۰‏ أي ستمشی آی سنذهب » وهكذا س ( المثرجم ) 


r المحستزلة‎ 


ر والفعل يفعل س بفئح اللام س بصيغته الشرطبة (*) هذا النمسل 
یعنی أن التفكير يجرى بشأنه لكنه لم يخسرج الى حيز التنفىذ تقربيا “ 
وقد يعني أن العمل جار فيه > أو أن العمل الفعلى فيه لم يبدا اصلا . 
وتبدو هنا النقطة الفارقة التى حددها أبو الهذيل فاللحظة الأولى أو 
الزمن الأول هو الذى يم فيه الجانب العتلى أو الداخلى للفعل ( الفكير 
فى الفعل ) >٠‏ والقرار بفعل أو بتنفيذ الفعل ( س ) وتفضيله على الفمل 
ر ص ) واصدار الأوامر لليدين ( البدن عامة ) للتنفيذ ٠‏ واللحظة النانيه 
او الزمن الثانى هو زمن انجاز أو فيد المعل واخراجه تحبر النفيد ى 
امحيط الخارجي أو على المسبوى الادى ( الفيزيقيى ) ٠‏ وقد وصسب 
الث هرستانى هذا باعتباره فصلا بين ( أغمال القلب ) و ( أمعسال 
الاعضاء ) (۴۹) ٠‏ 


فالانسان قادر فى اللحظة الأولى ان يعمل فى اللحظة الثانية وقبسل 
وجود اللحظة الثانية يقال ان الفعل سوف يفمل أو سيفعل فى للحظة 
الثانيبة » ومندما سيتم الانجاز فى اللحظة الثانية يشال ان الفعل قد 
عل ( بضم الفاء وكسر العين ) » وهذا الذى سيفعل فى اللحظة الثانية 
قد حسم وترر قبل وجود اللحظة الثانية ( لحظة التنفيذ ) » وعلى الندو 
نفسه مان ما تم تنفيذه فى اللحظة الثانية كان موجود؟ على نحو ما أو 
متضينا فى اللحظة الأولى (ء)) ء 


وعندها شال ابو الهذيل ان « الانسان يفعل فى البداية » أو ١‏ يفعل 
ابثداء » فان الفعل « يفعل » غير التام يعنى أن ( الفعل ) أو ( العمل 4 
تد بدا فعسلا ر رغم انه یقال ایض ان الفعل یکوں نی الثائية 
او الزمن الثانى ) ويذهب النظام أن الفعل المضارع غير التام فى حالة 
امبئى للمجهول قد ينطبق على الغمل الحادث فى اللحظة الأولى أو الزمن 
الأول » لكن باضانة عبارة « فى اللحظة أو الزمن الثانى » ففى هذه يبدو 


() المقصنود المسدوق بتواصب الفعل المضارع . أن ٠٠‏ الخ - ( المترحم ) ٠‏ 


FE‏ القضاء والفدر 


للنظام ان الفعل لم يكن قد بدا ؛ وهذا فى رأيه هو الكلام المستقيم ٠‏ ان 
النظام يقول بوضوح كسامل أن الفعل الأساسى أو الحتيقتى دهعو 
هو الفعل الذى خرج الى حيز التنفيذ«النمل الخارجى 4٥10١‏ 4۲4 )ا0 » 
الجانب العقلى أو الداخلى أو الباطتى ۳8۴1 من ناحيسة والجانب 
الخارجى أو التنفيذى أو الادى 1ca1ورطم‏ للعثل أو العمل س لكن 


والارتباط بين هذين البعدين أو الجانبين يعتبر هو موضوع عقيدة 
« الارادة «Will‏ عنسد الرافضسين لفسكرة اللحظتين ر( أو الزمنين ) 
ألآنف شرحها »> وكذلك عند المؤيدين لها س على سواء ٠‏ فهذه العقيدة 
تقرر آنه حیثما يحدث المراد ( او ما يراد (What is Willed‏ 
مباشرة بعد الارادة أو الاخثيسار «0انا۷0 »+ فان الارادة هنا 
1 تکون ھی التی أوجچہت أو حثمت أو فرضت الهدف المحللوب 
أو الرغبة المختارة أو الفعمل المراد ٠.٠‏ الخ وبعبارة أخسرى » يكون 
جافبا الغمل الانسائي : الداخلى أي العقلن أى الباطنى من فاجية والتلليذي 
ات الین ای انیل من فاح اخری که کیاد فی کل واخ کال 
لا اتنصسسال فيه (£۱) ٭ 


وقد آدى اضطرأب الغفاهيم تى هذين العثصرين ( الباطنى : أو 
العثلى من ناحبة والعملى أو الثنفيذى من ثاحية أخرى ) الى مزيد مسن 
امناقشات . وطالا أن الرء يفكر فى ( السلطان ) أو ( القدرة ) أو 
( الاستطاعة ) على إعتبار أنه ( أو أنها ) سسلطان الارادة أو استطاعة 
الارادة أو قدرة الارادة أكثر من التفكير فى ( السلطان ) أو ( الثدرة ) أو 
( الاسنطاعة ) باعتباره ( أو اعتبارها ) القدرة التئفيذية لثحقيق المراد 
أو الاستطاعة التنفيذية لتحقيق امطلوب .. الخ ء ما دام الأمر كذلك 
فليس من الضرورى أن تفثرض أن ( السلطسان ) أو ( القدرة ) أو 
( الاستطاعة ) تبقى أو تظل بعد « الارادة ااه » وعسلى هذا 
فعندما يحدث « الفعل الادى » تختفى ( الاستطاعة ) أو ( القسدرة ) > 
ويرى ابو الهذيل أن الائسان قد يكون مهما عملياً ‏ فى اللحظة الثانية 


الصتزلة 1۳9 


إو الزمن الثانى ( بالمفهوم المشار اليه سابتقا ) عندها يحسدث الفعل . 
غقد يصاحب اليكم بعض الكلام القليل » وقد يصاحب امسوت بعض 
الحركة (۲) . آما المناقشسات عن كون « استطاعة » الكلام باللسسان 
و ( استطاعة ) المشى بالساقين »> أهما ( استطاعة ) واحدة أو (استطاعة 
من النوع نفسه أم آنهما مختلفنان ء وكذلك عما اذا کان ر( كان ) أو 
( محل ) الاستطاعهة فى الحالنين هو نفسه أم مختلف .. مثل هذه 
المناقشسات تجلى فيها القدر نفسه من الاضطراب وعدم انضباط المفاهيم . 
ماذا كانت الاستطساعة مسألسة عقلية ( أو ارادية لعماtناvo(‏ 
كانت الاستطاعة فى الحالتين واحدة ؛ واذا كانت الاستطاعة « ماديسة 
hie1م‏ » ۰ اختلفت طبيعنهما فى كل حالة عن الحالة الأخرى (۴)) . 


ومما أصبح صيغة نمطية للذين ينتسبون لمعقيدة القدر (القدريين ) 
هو أن « الاستطاعة » قيل العمل أو الضعل » وهى فكرة مرتبطة بفكرة 
اللات او اة اه كرجا و 4 7 فاشهلاهة مسو ا 
الاستطاعة (الداخلية ) أو « الباطنية » أو « العقلية » على اتخاذ القرار 
أو التعبير عن الارادة أو الاخنيار بين العمل ونقيضه »> وهذا ينتمى الى 
al TE i a SE SE SS I‏ 
ای کین وط اوک اکل ای ی ج کا اقا ك اة 
الثانية او الزمن الثانى . 


وبصرف النخلر عن مكرة الأزمنة أو اللحظات س وهى فكرة مشمرة ٠‏ 
لم يكن لدى ابى الهذيل الا القليل ليقوله عن الموضوعات الأخرى النى 
فثناولها فی مبحفنا هذا ٠‏ هقد كائت اهتبامانه س فى الغسالب الأعم س 
بالجوانب المادية او العملية أو الغيزيقية وى اليتافيزيقا ( فى مجال ما وراء 
الطبيعة ) (*) ٠‏ ولم يكن اهتمامه بالمارسات او التطبيقات الدينية فى 
الحياة > وذلك اذا لم تكن المصادر المتاحة عنه قد بالغت . 


والممتزلة س بوجه عام س بوقنون أن الله هو القوى القادر وأنه 
.مصدر كل قوة » لكن عند الخوض فى التفاصبل نجد بعضهم يشير لبعضش 


in physıcs, or at least in the physical side of metaphysics, : ill (xk) 


الحدود او القصور فى قداسته (سبحانه) فأبو الهذيل ومعه آخرون يؤمنون 
بقدرة الله على فعل الشر لكنه س آى اله س على المستوى العملى أو 
الفعلى ‏ لا بأتى بشر بسبب حكمته ورحمته » بالاضافة الى أن الاتيان 
بالشر نقص وقصور ٠‏ وتعالى الله علوا كبيرا عن النقص والتصسور 4 
ومن هنا من غير الممکن ان نتصور أو نفترض أن اله اتی بشر (ه)) . 
وبصرق النظر عن الشر > وبصرف النظر عما عهد الله به اليشر > 
فقد حدثنا أبو الهذيل عن قصور فى شدرة الله » أو س على الأقل س ف 
قسدوراته rاwمم‏ ٤ہ‏ واعeزطہ‏ اتی لا ہصفھا بأنھا لا نھائیة وانہا 
عرضة للفناء أى أن لها نهاية ولها حدودآً ))٩0(‏ . وهو ف هدا متأثر 
بالجيمية الذين غسروا الآية الكريمة ( هو الأول والآخر ) باعتبارهسا 
انكار! مشار كة المخلوقات لله فى الخلود ( أو السرمدية أو اللانهائية ) وعل 
هذا فلا بد من مثاء كل ما سوى الله (۷)) . وهذه النقطة التى نظرها 
أبو الهذيل متداولة بين علماء التوحيد المسلمين الآخرين (۸)) . 
ويبدو أن التلاميذ المباشرين لأبى الهذيل كانو أثل اهتماما من استاذهم 
بالقضايا المتعلقة بالدين العملى ( الجانب التطبسيقى للدين ) وكسان 
أبو الهذيل س كما هو معروف س قليل الاهتمام بهذا الجانب . ولم تتناول 
المراجع القضايا المطروحة هنا من وجهة نظر هشام بن عمرى الفوطى »> 
اللهم الا رفضه لفكرة الأزمنة أو اللحظات الآنف ذكرها > وقد عارض 
أسسقاذه س بمرارة س فى مجالات أخرى . 


وکان لابراهيم بن سيار النظام ( بتشديد الظاء وفتحها ) أسنماهات 
ميشافيزيقية مختلفسة أدت به الى الاتفاق مسع أبى الهسذيل فى 
خطوط التفكير الأساسية اله أنه فى بعض الأمور س على أية حال س 
انتقدہ مكرة اللحظات أو الأزمنة التى عرض لها أبو الهسذيل ونقحها»› 
وھذا لا یعنی رفضه لھا بل لقد ثبل بها - وقد رض النظام أن يكون ب 
( سبحانه ) القدرة على الاتيان بالشر » بينما اعتقد آخرون أن لل القدرة 
على الاتيان بالشر لكن لا يستطيع استخدامها “٤‏ ومن الممكن أن يكون 
اعتقاد النظام فى هذه الفكرة راجعاً الى الاأعتراض الىتافيزبقى على اثيات 
اiلkإaigaة Unrealzable Potentiality‏ 6 ( , 


)*( لتوضيح فكرة الكمينية ننقل عن الشهرستانی قوله ان هن مدهب التظام 
« أن الله تعالي خلق الموجودات دفعة وأحدة علي ما هی عليه الان معسادن = 


fv المعستزلة‎ 


زم ية حال ن الو افيح ان اظام كان راخدا من أك ادر 
مقلانية ٤‏ فا لا بد ان يشعل ما هو أمضل للبشر > وال لا بد أن يدخسل 
آلناس الجنة أو النار وغغا لمبادیىء عصادلة (۵) + ومن هنا بحسیح العمشل 
س حقيقة س هو المهيمن على الكون ء لكن شضية العلاقة بين الله والعقل 
يخر انترشن لها : 


ويبدو أن النظام هو أول من تناول مسالة آنه ليكون للانسان حرية 
الاخثيار الخالصة لا يد ان يكون أمامه افتراحان ( أو خياران ) أحدهها 
يدعوه للاستمرار فى ( هذا العمل ) والآخر بدعوه للكف عن القيسام 
5 5 ا ا رق ن اتلام ى مرخاته 
الباكرة » وبين الغرب المعامر ؛ بحيث لم يقدر قط لهذه الافكار المعتزلتية 
الغريبة أن تنمو فى نربة اسلامية )٥۲(‏ . 


) س يشر بن المتمر 

بينما كان ابو الهذيل والنظام فى البصره يضعان الأولويات الفلسغية 
فی اعتبارھہا عند شعرضمما لقضسايا الشر والچبر وغیرهما ٤‏ کان بشر بن 
المعثمر المؤسس الشهير لمدرسة بغداد المعتزلية وأتباعمه هناك ( فى 
ی ا م ا م کین را ارب 
الى الأبماد الدينية والأخلاقية » وكان تناول بشر أكثر بساطة » ولم 
بشناول بالدک اطلاقا عقيدته فيما يعلق بالعقل أو ر السيبية ) 01يRa‏ 
بل على العكس »> فاته يبدو واضحسا أنه منمسك بالاعغاد التقلبدى 
الذي مؤداء ان الله سبهانه على كل شىء قدير وهسو مالسك الحياة 


س ونباتا » وحيوانا » وانسانا ۰ ولم يتقدم حلق آدم عايه السلام خلق أولاده “ غير أن اله 
تعالی اکمن بعشها می بعض ۰ فالتقدم والتاخں انما یقع عى ظهورها من مکامنیا دون 
حدوشها ووجودها ٠‏ واننا اخد هذه القالة سن أصحاب الكمون والطهور من الفلاسفة 
واكش ميله ابدأ الى تقریر مذاھپ الطبیعیین مھم دون الالھییں » ٠‏ ص ١۹/ج ١‏ ` 


A‏ القضساء والقدر 


ولوك ٤‏ واه مكن الانستان ومفحة الاستطاعة او السيطرة هلي امور 
كثيرة )٥۳(‏ وکان عقل بشر من الدقة بہکان ٤‏ حتى انه فرق بين ما هسو 
مؤقت أو زائل والأولوية المنطثية وان لم يتمكن من ايجاد الصطلحسات 
الكافية لصياغة فکرته هذه . أو بتعبیر آخر ٤‏ کانت فکرته هذه تعوز ها 
الصياغة المحكمة )٠٤(‏ » وغيماً يتعلق بجانبى ارادة الله كجمزء من ذانه 
( جوهره ) وکجزء من عمله ( نشاطه ) ٤‏ من الممکن آن يکون بشر مع 
القصل بين الصفات العملية لله سبحسانه وصفات الذأت أو الصفسات 
الجوهرية (*) (٥ه)‏ . 


لقد شسفل بشر نفسه بتحليل النشاط الائسانى وأدى به هذا الى 
الوصول الى فكرة ( التولد ) أو ( الفعل المتولد ) وهى فكرة حقشت شسهرة 
كبيرة . ويمكن استخدام المعبارة الانجليزية التالية التعبير عن هسذه 
اSkiliرة or secondary effects‏ امع ای الاثر الئاتجع عن 
الفعل الأول ٠‏ أو الأفعال الناثسئة عن الفعل الأول > وهى فكرة تعنى أن 
ما تولد عن ممل الانسان هو من شعل الائنسان أيضا ٠ )٥١(‏ ومن الممكن 
أن تكون هذه الفكره تصحيحاً لوجهة نظطر سعمر الذى كان أستساذا 
لبشر )٥۷(‏ . فمعمر س بسبب تأئير الفلاسفة غير المسلمين » ربسا 
الفلاسفة اليونانيين س أعتشد أن الحوادت sأصعلفنممة‏ ر( اللفط 
الاصطلاحى الوارد نى المصادر الاسلامية هو الأعراض س الترجم ) النى 
تلازم مادة ما أو جوهرا .ا 5184۳08 ر الئل الاصطلاحى الوارد 
فى المصادر الاإسلامية هو الأجسام س المترجم ) هى من عمل هذه المادة 
أو الجوهر أو الجسم سواء بحكم الطبيمة أو الاختيار > وهدا يعنى 
آنه عندما یقذف شخص ( س ) حجرا لیصیب به ( ص ) » فان طیران 
الحجر هو من « معلل » الحجر نفسه ٠‏ والاصابة والالم من فعل جسد 
( ص ) ٤‏ وهذا على عكس ما يعتقده بشر )٥۸(‏ فبليران الحجر »> والجروح 
الحادثة والأورام الناتجة والآلام » كل هذا متولد من فعل ( س ) وهو 
قافف الحجر . 


For the Laler distinctions between God's active & ٠ (م) التص‎ 
eggential attributes. 


المحستزلة ۱۳4 


وريما افرط بشر فى تطبيق مكره التولد او الععل المتولد > هذه »> 
وتضم قائمة الأمثلة التى ضربها : طعم الفالوذج « وهو نوع من الحلوى» 
به خط ر تة معا الترون نانج عن اكل حى ما ٤‏ الراك بغتة 
الفيون ٠‏ كر ال او الف ك الوط > وة اليد وسات ا 
كلك اله س الوه الي الخ ر 


والنقد الموجه لهذه الأقوال يجب ألا يعمينا عن حشيقة أن هذه الأمكار 
تؤکد س بشكل أساسى س على ( قدرة ) الائنسان أو ( استطامته ) أن 
« يدير » أو « يهيمن » أو « يسيطر » وأن « يتخذ الشسرار » أو أن 
« یختاں » أو أن ١‏ يثرر؛ » لیس فقط فيما يتعلق ہجسده >٠‏ إنما أيضاً فبا 
يتعلق بمجريات الاحداث فى « العالم الخارجى » أو فى « العالم الخارج 
عن ذاته » أو « فیہا وراء جسسده » . حقاً ٤‏ فانه بصرف النظر عسن 
الإضطراب المحتسل حدوته بين ١‏ الخلق ع«تاهع٣0‏ » وتهيئة 
الأسباب أو العلل Eg‏ سه٣‏ (وقد يكون هذا الاضطراب ناشئا 
عن ان اللفة فضفاضة أو بتعبير آخر : ناشئا عن عدم استخدام عبارات 
محكمة فان هذه الفكرة مقبولة تماما لعل الأوربى ( الغريى ) وهى فكرة 
واضحة وتبدو منطثية ٠‏ ومع هذا فمما يدعو للدهشة أن الأعتراض على 
هذه الفكرة ظهر بين المسلمين ) ٠‏ 


وعلى اية حال » فلا بد أن نذكر أن الفكرة العامة المتعلقة بالنشاط 
البشرى التى تضمنتها النظرية لم تكن مرضية ؛ فرغم أن بشرا يرى أن 
الانسان مکون من جسد وروح (.1) الا أنه تعامل مع جانب واحد فقط 
رای آنه هو الكامن وراء المعال البشر ٠‏ « فالاستطاعة » أو « القدرة » 
فی رای بشر لا تنطوى الا على الصحة وسلامة الأعضاء والبراءة مسن 
المجز (11) (*) فالجانب الفيزيتى أو الخارجى س على النحو نفسه س 
. پيدو انه هسو اساس التفرقة بين ما هو « مولد » 88001464 


(xk)‏ التص پااسلوب الممسادں الاسلامية کھا ورد فی الشهرستانى i‏ أن الاستطا عة 

هى ساية أليدن وصحة الجوارح وتخليتها من ألآفات › وقال : لا اقول پفعل بها فى الحالة 
اولی ولا فی الحالة الثانية ولكنى اقول : الائسان يفعل > والفعل # بون الا فى السائية م 
( المقرجم ) ' 


f‏ القضسام والقشدر 


وما هو « غير مولد » خالفعل المولد أو المتولد هو معل خارج سلطان 
البدن goes beyond the agents vody‏ . 9( .۰ 


وبتعاملنا مع هذا الاتجاه » نجد بشرا يعارض تفرقة أبى هذيل بين 
الخوانب .الاية ( الخازجية) النقاط الهري من باحيحة والجسرانب 
العقلية ( الداخلية ) من ناحية أخرى ؛ وفقا لا جرى التعبير عنها فى 
سياق مكرته عن « اللحظات » أو « الراحل » والعقيدة التى نجسل 
الارادة البشرية أمرا ضروريا () )1١‏ . 


() لزید من الثرضیع تورد ھٹا نص ما ورد فی مفالات الاسلاءيين حن « اللحظات » 
آو « المراحل » » وما ذكره عن الفعل المولد اى المتولد 

« واختلفت العترلة على تقال : الإسان مادر فى الأول أن يعل أو أن يفعل فى 
ااثانى ؟ على سبعة اقاويل : 

)١(‏ فقال « ابي الهذيل » : الاتسان قادر آن يقعل في الأول » وهو يفعل فى الأول 
والفعل واقع فى الثانى › لأن الوقت الأول وقت يفعل والوقت الثاني وقت فعل ٠‏ 

(۲) وحکی عن « یش بن العتمں » انه کان يقول ۰ لا اقول بفعل فی الأول ولا اقول 
يفعل الثانى ٠‏ ولا آقول قادر آن عل ى الأول > ولا اقول مادر أن يمعل فى الئاس » وذكر 
القدرة مضمر مقدور ( ؟ ) عليه يستحيل ( ؟ ) كونه مع القدرة عايه ٠‏ وذكر السجن 
مضسمر معجوز ( ؟ ) عنه پستحيل كونه مع العجز عنه » ولستا نقول ايضا . عاج فور 
الارل ن يفعل فى الأول » أو أن يفعل ى الشاتي ' 

)١(‏ وقال « النظام » واكش المعتزلة . ان الانسان قاد فى الوقت الأول أن يمعل في 
الوقت الثانى ٠‏ وانه يقال قبل كون الوقت الثانى . إن الفعل يفعل فى اوقت الشائى ؛ 
غاذا کان الوقت الثاني قد ( ؟ ) فعل فالذی فيل پفعل فى الثانى قبل الشاتى هو الذى ( قيل ) 
خعل غی الثائى أذاأ حدث الوقت الثاني ٠‏ 

)٤(‏ واختلف هؤلاء › فقال قائلون منهم : ان الانسان يقدر هى الحال الأوئي أن يفعل 
ةى الحال الثائية » فاذا حل العجن فى الحال الثانية علمنا أنه لم يكن قادرا في الحال. 
الأولى أن يفعل فى امحال الشادية ٠‏ 

() وقال اكثرهم . ان الانسان قادر أن يععل فى الحال الثانية حل خيها العمز اي لم 
يحل ٠‏ وخلق ( ؟ ) العجن قى الوقت الثانى لا يخرج القدرة أن تكون قدرة عليه ان لم 
يعجز ؛ فهو قاد أن يفعل قى الحال الثانية وان حل العجز فيها على رط > والمشرط 
هن آنه قادر علپه ان لم ڀعجڙ ۰ 

(ا)؛ يقال قائلون : هى قادر فى الحال الأولى أن يفعل فى الحال الشانية » وان عجن 
ى الحال الثانية فالفعل واقع مع العجز » وليس بعجن عنه » ولم يقل هؤلاء على الشرط 
ألذى قاله حكينا قولهم قبل ٠‏ 

(۷) وحکی د برغوث » ان قوما منهم يقولون ٠‏ ان الآفة از كائت تحمل هى الحال ع 


الممسترلة 4۱ 


لقد تناول بشر مكره شدرة الل وهيمنته الشاملة بشكل أكثر جديسة 
مما أخذها به سسائر المعتزلة ء حتى انه لييدو وقد استخدمها بشكسل 
إكثر دقة فى معالجة قضية ( الشر ) غلأن ال قاأدر ومهيمن فهئاك دائ 
ما يجعله يفعل با هو أنضل ( وبالتالى بعزف مسن الشر ) فما دام 
( جوده ) و ( کرمه ) سپحانه لا ينغد ۰ وما دام ( جوده ) و ( کسريه ) 
بلا حدود ٤‏ ممما لا يعقل أن نتوقع أن هناك ما هو أفضل مما يضعله الله > 
مالخيرة فميما اختاره ال للبشر فى دينهم ( ودنياهم ) ٠‏ والله القادر هسو 
الذى ببعد عن البشر كل ( عجز ) أو ( عدم استطاعة ) تحول بينهم وبين 
شنفیذ آوامره واجتناب معاصيه . وبشکل عام ۰ فالله سبحانه لیس مضطرا 
تفعل ( ما هو أفضل ) بالفسبة للبشر ( غالله سبحانه قادر علي كسل 
شیء ) )1٤(‏ ء ومن آراء بشر أن الله تعالى قادر على تعذيب الطفسل ولو 
ممل ذلك كان ظالما اياه الا أنه لا يستحسن ان يقال ذلك فى حثه » بسل ` 
يقال لو فعل ذلك كان الحلمل يالغا عاقلا عاصيا بسعصية أرتكبها مستحقا 
اللعقاب ٤ )٥(‏ وهذا كلام متناقض . ومن آرائه أيضا أن عند أله لطا 
لی اتی به لآمن جميع من فى الأرض ايہانسا يستحقون عليه الشسواب 
استحقاقهم لو آینوا من غير وچوده وأاکثر منه ٠‏ ولیس على اللہ تعالی 
ان يفمل ذلك بمباده ولا يجب عليه رعاية الاصلح لأنه لا غاية لا يتسدر 
عليه من الصلاح ٠‏ فما من أصلح الا وموقه أصلح ٠‏ وانما عليه أن يمكن 
العبد بالقدرة والإاستطاعة ويزيح العلل بالدعوة والرسسالة ١‏ › 
بوالمفكر فبل ورود السمع يملم البارى تمالى بالنظر والاستدلال () (1۷)ء 


د س المدرسة البغدادية فى مرحلة لاحقة 


بیئہا کان بشر بن المعئمر لإ زال بتحرك فی نطاق الآمکاں القرآئیسة س 


س الثانية كان الانسان فى الأولى عاحرًا عن الفعل في الثادية بسبيه » وان كاذت فيه 
استطاعة ٠‏ 
ز۸) وقال د« عباد »+ (1) : اقول ان الانسان قاد إن بفعل فيي الثائي ٠٠١‏ » * 

س ۳٣۴‏ ۳ 
رلوم نملا الأآفكار الخاصسة باللط والاطمال والكفار مباشرة من الملل والسعسل 
الشهرستانی حیث المعانی ارصح . وهی المعاتی التى يريدها الؤلف ٠‏ راجع الشهرستانى > 

٠0 ٦ ٤ س١ چ‎ 
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نفسه فائنا نلمس تفيرا عظيما فى الجيل التالى من معتزلة بغداد ( معتزلة 
الدرسة البغدادية ) > فمن بين الجعفرين والإسكافى وهم من تلاميذ 
امردار > كان جعفر بن مبشر أقلهم جميماً من حيث التاثر بمدرسة البصرة 
امعتزلية . أما جعفرا الآ ( جعفر بن حرب ) والاسكافی فقد تأثرا بأبى, 
الهذيل والنظام تأثر كبيرا » بل لقد شيل انهما كانا من تلاميذ النظام (۸) . 


(آ) جعفر بن حرب 


ربما کان جعفر بن حرب ( التو ۲۳١‏ ه ) أكبر فى السسن فلياد 
من الاسکافی ( التو ۲۲١‏ أو ۲۲١‏ هھ ) ٠‏ وكان جعفر بن حرب هدا 
اقرب فى رؤيته س يقينا س لرؤية بشر ٠‏ مهو الوحيد من بين المعتزلة 
الذى قبل افكار بشر عن ر( لطف ) الله Gd‏ 08 مع تعدیل مهم . 
بلطف الله يصبح الكافر مؤمنا لكن ايماته فى هذه الحال ل يستحق عليه 
تنس الثو اب الذی یحصل علیھ من آمن بغیں لطف )٦۹(‏ فچعفر بن حرب : 
يرى آن اللطف نوع من العون والمساعدة . لذا مهناك تفضيل لمن يعمل 
الصالحات بجهده ( بدون لطفا ) . 


لقد أصبح الفرق بين العمل ( الاختيارى ) والعمل الإجبارى اكش 
وضوحا ٤‏ وفی ضوء هذا یمکننا فهم ما احدثه جعثر من تعدیل فی مکار 
بشر (۷۰) (9) ۰ 1 


() لتوضسيح الفكرة اكش نوردها بالفاظ الأشعرى ' 

٠٠* «‏ واختلفوا فى اللطف ١‏ على أربعسة اقاويل : 

)١(‏ فقال « بشر بن المعتمر » ومن قال بقوله : عند الله ب سبحائه  !‏ لطىف لن عله 
يمن يعلم آنه لا يژمن لآمن » ولیس یجب على الله ب سیحانه ! س فعل ذلك » ولی فعل 
ألك س سبحانه ! ہ ذلك الليطلف فامنوا عنده لكانو! يستحقون عن الشواب على الايمسان 
الذی پلعلوته عند وجوده ما يستځتونه لی فعلوه مع علمه » ولیس على اله س سبحانه ! ۔_ 
آن يفعل بعباده اصلح الأشياء » بل ذلك محال » لأنه لا غاية ولا نهاية لا يدر عليد 
من الصلاح ۽ وانما علیه ان پفعل بھم ما هی اصلع لهم فی دینهم » وآن يزيع عللهم فيا 
يحتاجون اليه لأداء ما كلهم ٠‏ وما تيسس عليهم مع وجوده العمل بما أمرهم به » وقد فعل, 
دلك بهم » وقلع هنهم ۰ 

() وکان « جعفر بن حرب » يقول : ان عند اله لطفا لو اثى به الكافرين لأمتى؟ 
اختیار اپمانا لا يستحقون عليه من الشواب ما يستحقوته مع هدم اللطف اذا منوا ت 
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هذه حقاً ما بمكن أن ننظر اليها كبداية المرحلة الرومائسية عثد 
معنزلة بغداد ( مدرسة المعنزلة البغدادية ) س انها المرحلة التى حاولوا 
فيها اخضاع حقائق الحياه لأمكان امنراضية عما ينبغى أن يكون عليه 
الحال ( اخضاع الوأقع لأفكار مثالية ) ء وقد تخلى جعفر بالفعل عسن 
الحل الذى ارتآه بشر لقضية الشر › واتبع فكرة النظام فى هذا الموضوع › 
او لنقل على الأشل ان جعفرا › کان قد أصبح على وعی بان عقیدته ف 
« لحطف » الله تتعارض مع أفكاره الأخرى فتخلى منها . ملم يعد ينظر للخير 
باعتباره على درجات لا نهاية لها . وفد كان النظام يلقن تلاميذه وجود 
سىء من التصور فی طبیعة الخیر فاآنٹ لا تستطیع أن تؤکد ازاء ىء ہا 
انه هو « الأفضل » على الاطلاق أو أنه هو الخير الخالص »> أما اله 
سبحانه فهو القادر على فعل ما لا نهاية له من الأشياء التى يمكن وصفها 
جمیعا بانها « خير » او على مستوی واحد من الخير ٠‏ أو انها خيسر 
بدرجة واحدة أو بالدرجة نفسها )۷١(‏ . واعتقد جعفر على النحو نفسه 
أن ال يفعل ما هو » What's best « Juil‏ فقد بوا الانسان أفضل 
المنازل وأعلاها فاناط به الواجبات واعطاه منزلة المكاماة أو الجائزة أو 
النواب mansion of reward‏ (۷۲) فالأفضلل للانسسان أن بكلفه 
N A‏ ا ا ا ا س ن کی 
ممل س بدخول الجنة س فهذا أمضل له من أن يتفضل عليه بادخساله 
الجنة دون سبب أو دون استحقاق منه لذلك . والشر أیضا تد تم شرحه 
من وجهة نظر شبيهة بوجهة النظر هذه بالنسبة للائسان الذى يستخدي 
ر الاستطاعة ) أو القدرة الممنوحة له . لقد جرى التركيز' بشدة س كما 


-- والاصلح لهم ما فعل أل بهم »> لأن الل لا يعرض عباده الا لأعلى المنازل واشرفها › 
وافضسل اأشواب واكثره ٠‏ 

وکر عذه انه رجم عن هذا القول الى فول أكش اصحابه * 

(۴) وقال جمهون المعتزلة . ليس فى مقدور الله سبحانه  !‏ لطف لى فعل بمن علم 
انه لا يؤمن امن عنده ؛ وانه لا لطف عنده فعله بهم لآمنوا ١‏ فيقال يتدر على ذلك 
ولا يقد عليه » وانه لا پفعل بالعباد کلہم الا ما هی اصلح لهم فی دينهم » وادعی لهم 
الى اافعل ہما امرهم به » وانه لا يدخ عنوم شیئا يعلم انهم يحتاجون اليه فى أداء 
ما كلفهم أداءه اذا فعل بهم اآتو! بالطاعة التى بستحقون علیها شوابه ˆ 
ااقالات ۲ مں ۴١٣۳‏ * 


E4‏ القت والقدر 


فى حالة أمكار مشابهة ف الفكر الغربى المسيحى س على قدره الانسان 
على دخول الفردوس ( الجنة ) بنفسه ( دون عون من أحد ) . 


ويظهر تاثير أبى الهذيل فى قبسول جعفر لفسكرة « ا 
moments‏ »أو « اإراحىل » أو « فكرة الأول والئائی » وما انشسعب 
منها أو با يعد نثيجة طبيعية لها س عقيدة الارادة الاجبارية ) ا 
الاضطسرارية {necessisating will‏ »> لكشه عتنسدما سول أن 
« الاستطاعة » أو « القدرة » تكون مطلوبة عندما توجد الأشعال بالضعل 
When the acts exists‏ . ولیس العچسکس ای آتھسسسسسا ہہ آی 
انجازه بواسطة شخص ضسعيف impotent person‏ مرا خارجاً عسر 
لأعمل ٤‏ حتی لا تنفی ية الأعال الئى يشسو م بها ضعفاء ( شير 
مستطيمين » لاأصحابها ) . أنه عندما يقول ذلك فلا يسعفا الا أن نشك 
فى انه لم يتخلص تماما من الفكرة الفيزيفية النشاط ( العمل البشرى ) 
التی آمن بھا بشر ٤‏ وانه س أى جعفر س لم يدرك تماما الفسرق بين 
الجوائب الفيزيقية ا1وءاوإطم والجسوانب العفليسة ( المعتسوية ) 
(YH () mental‏ . 


Ck)‏ أخموض فكرة الارأدة الاضسطرارية ذورد شا انمي العسربي من مشا لاٹ 
الاسلاميين ( اسماها الارادة الموجبة ) ٠‏ 


٠٠٠١ «‏ هل الارادة موجبة رادها ؟ 


واخثلفت المعتزلة هى الارادة ٠‏ هل تكون موجبة لرادها ام لاإ ؟ 


() خقال « ابو الهديل » ى « ابراهيم النطام » ق « مع » ي « جعفن بن حرب ١‏ 
ي ١‏ الاسسسکافی » ي د الأدمي » ى « الشسحام » و « عيسى الصيفى »> الارادة المتى 
يكون مرادها بعدها بلا فصل موجبة لرادها ٠‏ 


ورتم ¥ الاسکافی »۽ أنه قد شون أرأدة غین هو جیۀ اذا لم قو جيپ وقم مراد ھا 
ھی الثالت ٠‏ 


(۲) وٹالی « ہش بن المعتەر »> ي « هشام بن عمری الثوطی » ی « عباد بن سليمان » 
ي ۾ جعفر پن مہشر » و ۾ محمد ين عبد الوهاب الجبائى »> الارادة لا تكون موجبسة ˆ 


() واجان اكش الذين قالو! بالارادة المىجبة أن يمتع الانسان من مرادها = 
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وقد تجنب جمفر فكرة أن الله سبحانه قادر على فعل التر (۷) 
الا أنه على كل حال اكتفى بأن يقرر ( فى السياق العام للفكر المعتزلى 
عن الاسنطاعة البشرية او القدرة البشرية ) بان الله قادر على نعل 
العدل ومضاده . والحق وضده ٠ )۷٥(‏ وما هو مربك منطقيا فى قضية 
ما اذا كان يمكن أن يقال أن لله التدرة على فعل الشر بينما جرت البرهنة 
NONI‏ ربما كان هذا نتيجة النقد اموجه للنظام 
ز رغم أن جعفر أيضاً قسد تجادل وننازع شخصياً مسع القائلين بوجود 
مبسداین هما الخير والشر (اقسدفاسا (١ل)‏ والناتشات التعاقة 
بالشخص المنوع أو المحبوس أو المقيد او الذى أجبره آخرون على عدم 
الحركة ھل هو قادر آم لا ٤‏ ریما كانت س أى هذه المناقشات س مرتيطة 
بهذه النقطة ء فجعفر, يرى أن « القدرة » أو « الاہمكانية الكامنة » 
ityاotentuaم‏ ۰ تظلل موجسودة حتی لو جرى منعها من الخروج الى 
حيز التنفيذ تماما كالشخص الذى أغمض جفنيه فهو مبصر رغم أنسه 
لا یری (۷۷) (*) ۰ 

ر ب ) الاسکساف : 
ربما کان ابو جعفر. محمد بن عبد الله الاسكاف اصغر قليلا من جعفر 


ابن حرب ٤‏ وکان متفتاً معه فی کثیر من الأمور كما كان أقل اتفاقساً مسسع 
شر » وكان الاسكافی أكثر تاأثرا بالنظام . 


د 


. وحكى « الحسين بن محمد النجار » أن قوما ممن قالو! يالارادة الموجبة قالوا‎ )٤( 
وذلك أن المىت ا يكون ال “۳ معاينة » فاذا اراد‎ ٠ لن يحون ان يمنعه الل من المراد‎ 
اس يفعل الانسان فى اقرب الأوقات اليه لم يجن أن يموت فى ييه ؛ لأنه لا يموت الا‎ 
دمعاينة » وليس يحون أن يريد فى حال المعاينة أن يفعل فى اأثانى ؛ لأن حال المعاينة‎ 
٠ لا رجاء فيها لان ييقى فيحدث الارادة ان يفعل فى الثانى‎ 

قال ٠‏ ولم يجيروا فثاء الجوارح فى الثانى » اذا احدث الارادة فى الحال 
الاول ص ۰۰ ۰ 

(٭) تنص ما ورد فى مقالات الاسلاميين فيما بتعلق بهذه اليقطة : 
٠١ «‏ واحتلفت المعنرلة هى الممنوع . هل هى قادن آم لا ؟ علي اربجة اقوال » فقال 
قائلون ادا منم الانسان بالمسى بالقيد » ومن الخروح من البيت بعلق الباب فهى قادر على 
دلك مع المنع بالقيد وعلق الباب ؛ غالمنع لا يضاد القدرة ٠‏ وقال آخرون المقدرة فيه ولكن 
لا نسمیه قادرا على ما متع منه ؛ وقال قائلون بل نقول انه قادر اذا حل واطلق وقال 
چعفر بن حرب الممنوع قادر ولیس يقدر على شىء كما أن المنطبق جضه بصیر ولا يبصس ٠°‏ » 
م ۳۸ ۰ 
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ولند حاول س بشكل واضح س أن يقدم تفسيرا حدیدا أمعقردة ر أو 
لنكرة ) الآثار او الأمعال المتولدة بما يتنق مع وجهات نظر أبى هذيل . 
کما تفیل مكرة « اللحظات » أو « المراحل » رغم أنه شارك جعفرا ف. 
مکرته امضطربة عن فياب « القدرة » أو « الاستطاعة » عند حسدوث 
الفعل (۷۸) ء وقد اتخذ خطوة أكتر تقدما بتعريغه للفعل المتولد فلم 
یجعله مرتبطاً بالجانب الداخلى أو العقلى للفعل البشرى )۷١(‏ »> وشد أداه 
i‏ الى تعدبل الارادة آو ا necessisting will‏ « 
E MO‏ 
أشیاء أخرى يريدها ويسعی اليها لكنها خارج نطاق استطاعته beyond 1t‏ 
وهذه الأخيرة ليست « محيرة » بالطريقة نفسها الى عليها السابشة 
( أى التى يمكن أن تتحقق بقدرة الائسان ) (.۸) . 


لقد اصبحت ثضية ( الشر ) أكثر الحاحا ٤‏ ريما بسبب الهجسوم 
الذى قاده الثنويون كاعناهناكة . وقد هاجم نثاد من المعتزلة جعفر 
أبن حرب لتأكيده على أن الله سبحانه أراد أن يكون الكفر مخالناً 
للإیمان . وبالتالی فان اراد الله الکفر ( أن یكون ) (۸1) و هذا فهو يشبه 
تماما الاسكاتقى الذى ذهب الى عدم ربط الشر باله سبحانه بالقول بأن 
الأشياء أما أنها « طيبة » واما « سيئة » أى اما « خيرا » واما « شرا » 
بحکم طبیعتھا هی ولیس لان اله ارادها أن تکون « شرا » أو « خيرا » 
أو « حسنا » أو ا » (۸۲) ۰ وربما زامن رأيه هذا شرح جعفسر 
للشر باعتباره نتيمة اساءة الانسان استخدام « الاستطاعة » أو 
« القدرة » التى ن بها اله له . ومع هذا > ظلت مشكلة الآلام النى يعانيها 
« الأطفال » و « الدواب » بدون حل ء وريما كانت مشكلة ما يمانيه 
الأطفال من آلام قد ظهرت للمرة الأولى عند الخوارج الذين شغلتهم هذه 
القضية ٠‏ مقال بشر ان الأطنال يعائون لكن الله يعوضهم بالجنة فهسم 
لا يمكنهم تذوق معنى السرور والسعادة ( الجنة ) الا اذا كانوا قد عرفوا 
معنى الالم لكن الله ليس مجبرا على فمل ما هسو أنضلل (۸۳) 
but God was not obliged to do what was best.‏ 
وعلى أي حال ٠‏ فعندما يعتقد شخص ما أن الله يشعل ما هو افضل 

( ما هو آصلح ) يصبح الامر أكثر تمشدا فحل المشكلة کہا ارتآها بشر 
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هو أن مماناة الأطفال هى نوع من العقاب المتوقع عن خطايا ربما كانوا 
سبقترفونھا لو کبروا فال بعلم ما سیکون س ومثل هذا الحسل س هو 
بدوره لا پساعدنا كثيرا فى حل المشكلة , 


قر اا عك ى و وح هي آنا ما 
سمح بمماناة الأطفال واحساسهم بالألم حتى يتعظ الكبار ؛ ولأنه سيحانه 
يعلم انه بهذا يكون ( غير عادل ) فقد عوضهم عن هذا الألم بادخسالهم. 
الجنسة ( باسعسادهم easureام )y giving them‏ وهذا القول 
بثير مزيدا من القضايا س على أية حال س ماذا كان الأمان الأبسدى 
( أو السعادة الاأبدية ) هو سمة الفردوس ١‏ واذا كانت الفردوس جزاء 
لن شال الطاعة الساكرة دفن اسان مسفول:4 هان افخول:الأطال 
الجنة للسبب الآنف ذكره لا يمكن أن يكون الا بنضل ( بتفضل ) من 
الله )۸٥(‏ وليس نتيجة جهد بشرى مسئول “ وهذه الخلافات توض.سح 
بجلاء ان الأسباب النطقية أو ان المنطق البشرى بدأ يبدو غير كاف 
لتفسير هذه الأمور ٠.‏ بل اننا نلمح استفهامات أعمق كامنة فی زوايا هذه 
امسائل ١ء‏ فماذا عن الأطفال الذين لم يدعهم أحد الى الاسلام “٠‏ اليسوا 
يدخلون الجنة كالمسلمين الؤمنين »> بدون سبب واضح ٠‏ فكيف نفسر 
ك که ل اه اناا الت دون أن يرو بتكربة اة او خرن 
أن يتمرضوا لامتحان فى الحباة الدنيا ؟ 


وقضية معاناة البهمائم ماووهط اباط هى ثضية دينية مثيرة رغم 
انها أيضا توضح بعض المسائل الأخرى المهمة . والنظرة العامة هى 
انه لا بد لها س أى لابهائم س من مكامأة على مماناتها فالله سبحانه 
لا يدخلها النار ٤‏ ولا يعاقبها عقابا أبديا فهى غير مكلفة . واعتقد بعض 
علماء الكلام أنه لا يمكنهم الا القول بان الله يؤمنهم ؛ لكنهم لا يعرفون 
كيفية ذلك ٤‏ وهل يكون ذلك فى الحياة الدنيا أم الآخرة . وبالنسبة 
للحيوانات التى ترعى ( فى المراعى ) من السهل أن نتخيل أن الله سبحانه 
وهبها انضسل المراعى لترعى فيها فى الجنة » لكن مشكلة الحيوانات 
امفترسة ( التى بصطادها الصائدون ) أكذر تعفيدا ٤‏ مهناك من بتوقف 
فی شانها ( ای لا ببدی رايا بشانها ) وهناك من یری أن الله سبثار 


NA‏ القضاء والقدر 


لبعضها من بعضها الآخر . وأكثر الآراء طرافة هى الفكرة النى قال بها 
جعفرا بن حرب والاسكافی وهى أن الحيوانات المغترسة بعد أن يعفو ال 
عنهسا ( سواء أكان فى الدنيا أم فى امموقف (Stopping place‏ 
فانه سبحانه يرسلها الى جهنم لا ليعاقبها وانما ليعاقب بها الكفسار 
والأشرار ٠‏ دون أن يصيبها س أى هذه الحيوانات المفترسة س عدذاب 
فى جهنم ٤»‏ رغم وجودها هناك ؛ فليس من العدل تعريضها للعذاب وهى 
غير مكلفة (۸) . واذا كان الأمر كما يمتقد المعنزلة من أن الله سبحانه 
لا يمكن أن يفعل ما يؤذى ( أو يضر ) أى كائن على الحقيقة (۸۷) (*) »> واذا 
کان عقاب فاعلی الشر فی چھنم یضرھم ( أو پؤذیھم ) کما هو مفترض › 
غالمسالة لا تخلو من تناقض . وقد واجه الاسكافى هذه المشكلة بقوله 
أن العقاب فى جهنم هو خير على الحقيقة كما أنه مفيد وعدل ورحمة . 
فالله رعوف بعباده ۰ فبینہا يعاتب من استحق العقاب فى جهنم فانه يكيح 
كفرهم (۸۸) وثمة تبرير آخر لعقاب الكامرين فى نار جهنم وهو أنه تحذير 
للمتمسكين بكفرهم فى الحياة الدنيا (۸۹) . ووفقا لهذا الراى » فان هؤلاء 
الذين يعاقبهم الله ليكونوا عبرة لغيرهم ( لتحذير غيرهم ) هم فى الواقع 
يلقون معاملة غير عادلة اذا قارناهم بأولئك الذين يحذرهم الله ٠‏ ومن 
هنا فان العالم كله لم يخلق فى الحقيقة الا لصالح اولئك الذين دخلوا 
الجنة ر( اهل الجذة ) ٠‏ ومثل هذا القول لا يمكسن الداع لكنه ينسذر 
بسقوط محاولة تقديم تفسير عقلى للأمور . 


( چ ) الكعیی : 


بصرف النظر عن الروايات عن وجهات نظر « الممتزلة البغداديين » 
أو « بعضهم » بشكل عام ( سنتحدث عن بعضهم فى القتسم التالى ) ام 
نسمع الا ليلا من المناقشات الاخرى فى بغداد عن الموضومات التى تهمنا 
فى هذه الدراسة > فكان الخياط زعيم هذه المدرسة فى حوالى نهاية 
القرن الثالث منشغلا بقضايا أخرى ٠‏ وكان خليفته ابو القاسم البلخى 


المعروف بالكعبى ( تو ۴۳۱۷ ھ او ۳۱۹ ھ ) الذی کانت آہرز ملامسح 


(٭) راجع النص فی مقالات الاسلامیین للأشعری » + ۲ » ص ۸إ ٠‏ 
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تفكيره هو محاولة تقليص صفات الذات الالهية فى العلم والقدرة س يقال 
أن فكرته فى الاستطاعة البشرية ( القدرة البشرية ) كسانت ذريسة 
جزيئية ع iاەنصەtھ‏ (.@ ( > 


فليس هناك « استطاعة » بشرية أو « قدرة » بشرية يمكن ارجاعها 
الى لحسختین ۳0۳۴۳۹ ( مرحلتین ) وانیا کل عل یتم ظهوره 
( أو خلقه ) فى لحظته ( مرحلته ) الخاصة به » ويشكل منفصل عن لحظة 
النمل الآخر أو لحظته . ومن هنا فهناك ١‏ شدرة » جديدة أو « طاقة » 
اخرى تظهر ( تخلق ) فى اللحظة ( المرحلة ) الثانية وهى اللحظة ر أو 
المرحلة ) التى يكون فيها الفعل قد تم بالفعل » وقد تحاشى الكعبى 
تذاول الفعل الموحد ( الفعل التداخل ) وكذلك النمجز ٤‏ تماما كما فعل' 
سلفاه : جعفر بن حرب والإسكای ٠‏ 


ا الان 
بشمكل منفصل ) ليست جدبدة لكن الجدير باللاحظة انه كان ينبغى أن 
e NSN ES SC a‏ 
الأعال المتولدة التى انطلقت من بغداد ريما كانت قد خطت الخطوة الأبعد 
ANA LN O aA A E‏ 
او بتعبير آخر فيم المالم من خلال العلة والمعلول . مقبل حوالى قرن 
قبل الكعبى كان النظام س على سبيل المثال س يعتقد أنه قد تم خلق كل 
موجود او کیان 4٥ط‏ فی کل لحظة من وجوده )٩۱(‏ ۰ وېعد ذلك 
بفترة غبر طويلة . قال تعض المعتزلة ( وفتاً لا يرويه عنهم مناوئوهم ) 


(*) نص ما أورده الأشعرى مى مقالات الاسلاميين . « وحكى أبى القاسم البلخى 
عن هشام بن الحكم انه کان يقوله : محال ان يكون اث لم يزل عالا بنفسه › وأنه اننا 
يعلم الاشياء بعد أن لم يكن بها عالما ٠‏ وأنه يعلمها بعلم » وان العلم صفة له ليست 
هی هو ولا غیره ولا بعضه ۰ ولا يجوز ان يقال فى العلم أنه محدث أو قديم لأنه صفة 
والصفة عنده لا توصف ٠‏ قال . ولى كان لم يرل عالا لكان المعلوم لم يزل ١‏ لأنه لا يصح 
مالم الا ينعلوم موجوك ' 

قال . ولى كان عالا با يفعله عباده لم يصح الحنة والاختدار وليس قول هشام 
فى القدرة والحياة قوله فى العلم » الا أنه لإ يقول بحدوثهما » ولكنه يزعم أنهما صفتان 
لله لا هما الله ولا هما غیره ولا هما نعضه › وانما نفی آن یکون عالا لا ذکرناه وحکی 
هاك ان قول هشام فى القدرة كقوله هى العلم ۰۰۰ › ج ٠‏ ص ٠ ١١‏ 


+0 القضساء والقسدر 


ان ( الاستطاعة ) المطلوبة لأى عمل توجد قبله ( أى مثل هذا العمل ) »> 
ثم تختفى ( تتلاشى ) بعد ظهور هذا العمل الى حيز النثفيذ ٠‏ حقيقة أنه 
قبل ای عمل ( أو فعل ) کائت توجد « استطاعانت » أو ١‏ قدرانت » 
لهذا العمل ( أو الفعل ) ولكل تغيرات محتملة ( أو لكل بدائل محتملة أو 
الكل خيارات محتملة ) »> ثم عندما تنقضى مذه اللحظة ( أو المرحلة ) 
تظهر « ندرات » أو « استطاعات » لفعل جديد آخر وخيارات أو 
بدائل أخرى (۲) . وثمة رأى متطرف لهذا النوع من التفكير ( لهذا 
:الوضع ) نسب الى صالح قبة (۹۲) . فقد رفض تماما فكرة الآشار 
المنو اة generated effects‏ ؛ فحركة الحجر بعد الشذف ليست 
بأية حال من الأحوال من فمل الشاذف ٠‏ وائما هى من عمل الله وكسان 
یمکن لله س رغم الثذف س ألا تحدتث هذه الحركة + تماما كما أن اله 
سبحانه س ان اراد س جمع بين الادراك والممى »> وبين المعرفة والموت . 
وفى زمن البغدادى ( بواكير القرن الخامس الهجرى ) كانت وجهة النظر 
السئية أن الله سبحانه يخلق كل الأعراض كsا«عكهمه‏ التى لإ 


٠ )10 تبقى‎ 


ان فهم اسبابپ رض العلية ( الأسيساب المسببة (causation‏ 
ئى الطبيعة يعد أمرا مهما لفهمنا للاسلام لكنه خارج نطاق بحثنا هذا »> 
اذ يكفى هنا أن نلاحظ أنه كيف أن تأكيد مكرة « الاستطاعة » البشرية 
١او‏ « القدرة » البشرية بدأ يضعف بالتدريج ( أو بدا يتلاشى تدريجيا على 
الساحة الاإسلامية ) )٠٥(‏ . 


٦‏ س مدرسة اليصرة اللادقسة 


رآ ) عیساد : 


سرعان ما أثار عیاد بن سليمان فى البصرة حوار ات ومنافش ات 
قال ا اوخو غات ا الف افر ت ی بداد ا ورن کان اد ھا که 
الفوطى ( يضم الفاء وفتح الواو ) الذى قاد المعارضة ف اأيصرة ضسسسك 


المعستزلة ۱4۹ 


استاذه آبی هذيل * وکان ولع بالقیاسات المنططافية الدقيقة وامربكسة 
يحول بينه ‏ غالبا م وبين الوصول لحلول حقيقية للمشكلات المطروحة . 


ومن القضايا التى نهمنا هنا محاولته شرح العلاقة بين الله سبحانه 
والشر باستخدام صياغات للتفرقة أو للفصل بين فكرة ( الذات الالهية) 
وفکرة ( الشر ) استٹاھا من معمر البصری کما هو واضح بشکل جلی .)٩٩(‏ 
فهو يقول انه كما أن الرجل له سلطة ( قدرة )على فكرة زوجته عن 
طفلهما > ألا أنه قد لا يكون له السلطة ر أو القدرة ) على اقئاع اللفل 
( وهى فكرة معمر ) ٠‏ كذلك الله ( سبحانه ) لديه ( السيطرة ) أو 
تة خن الم رفك الستطرة آي اة الت تحملة اة 
جاعلا البشر متحركين ) رغم أنه سبحانه ليس لديه التدرة على الحركة 
بذاته ٤‏ وعلى النحو نفسه هو س سبحانه س لديه السيطرة على الشر 
والهيمنة عليه لكنه لا يفعله أو ليس لديه القدرة على فعله . وقسد 
استخدم هذا الفصل أيضا الشحام الذى أصبح زعيم معتزلة البصرة بعد 
أبى الهذيل » كما استخدمه أيضاً آخرون عند تناولهم موضوع الكسسب 
aeduisition‏ (4¥) وباستخدام هذه التفرقة أو هذا الفصل ؛› 
استطاع عباد ان یؤکد عقیدته فى أن الله لا بأتى بشر باية حال «ن 
الأحوال مع آنه على کل شىء قدیر (1۸) وعلى أية حال » فلا يېدو آنه طور 
الفكرة الحوهرية التى مؤداها أن الخلق «هاهها٥‏ مہختلف فى نوعه 
وكيفه عن النشاط البشرى أو الفعل البشرى (*) . وقد أدى به إصراره 
على أن الله لا يفعل الشر بأية حال من الأحوال الى تفاصيل جعلته ينكسر 
أن الله صنع الكافر لان الكامر هو مزاج من ( الشخص ) و ( الكفر ) وال 


يتأكد القارىء من امانة الاستان المؤلف ( وات  )‏ « كل ما يفعله اله صلاح ولا يجون بان 
یون صلاح لا يفعله » ص ٠١‏ « خلق الله الخلق لا لعلة » ۰ ص ۳۱۸ ٠‏ 

« کل افعال الجاهل بالله کفر بالله » ۰ ص ۲۳۱ ٠‏ 

« اله قادر على الظلم وقادر على الجور لکنه لا يظلم ولا یجور » » ص ٠ ٣۷١‏ 

« اجمعت المعتزلة آلا عنادا ان الله جعل الايمان حسنا » والكفر قبيحا » ومعنى 
ملك انه جعل التسمية للايمان والحكم يانه حسن » والتسمية لاك والحكم بانه قبیح 
ون اله خلق الكافن لا كامرا ثم كس » وكذلك المرمن ‏ وآنكر عباد ان يكون الله قد جعل 
الكفر على وجه من الوجوه ٠ » ٠**‏ 


4Y‏ القض اء والقسدر 


وی الکو فة ایک ان ا اتان 
الكفر ٠١.(‏ ) وأكثر من هذا »> نهو س على عكس المعتزلة الآحرین س 
کان یری أن المرض > بل وحتی دخول جهنم ٤‏ لیسر شرا ؛ ماله لیس 
شريرا › ومن زعم أن المرض او دخول جهنم يعد شرا مهل يقدر على 
القول بان الله سبحانه شریر (۱۰1) ۰ 


وبصرف النظر عن هذا التطرف الذى أوصاته اليه متابعته لفكرته 
حتى النهاية ( وربما آيضاً وفقا لهذه الفكرة ) › فان عبادا قاوم الأفكار 
الماطفية ذات الطابع الانسانى عن الله سبحانه والتى كانت شائعة فى 
( بدون علة ) رغم أنه من غي الواضح عنده ما أذا كان خلق العسالم 
لصالح الائسان أم أن خلق العالم بدون هدف على الاطلاق )٠١۲(‏ ؛ وعلى 
النحو نفسه فهو يرى أنه ليس من هدف من المعاناة والآلام التى يسيبها 
الله للأطفال ٤‏ وآته لم یعف عنهم (۱۰۲۳) وأنه س سبهانه س یعاملهم يوم 
القيامة كالدواب أذ يجمعهم وبدمرهم ( يفئيهم ) )٠١٤(‏ فكل ما يفعله الله 
صلاح ولیس من صلاح لا يفمله )٠.٥(‏ وهذه الفقرة الأخيرة ذاث طابع 
رومانسی لکن تفسیرها يحمل أيضا بعدا واشعيا ۲ شالله طیب وصالح ¢ 
لکن طرائقه س سبحانه س غامضة » ٠.‏ 


رب ) الجبائی : 


محمد بن عبد الوهاب الجبائى ( المتوفی ٠١۴‏ ه ) هو تلميذ الشحام 
وخلیفته على کرسی آبی هذيل ٤‏ وهو اسستاڈ الأشعرى ٠‏ وقد اعسساد 


ومن اللات للنظر رد فعله تجاه بمعض العقائد التى مالت الى الفصل 
بين المجالات التى يتجلى فيها فعل الله من ناحية وفعل البشر من ناحسة 
أخرى . لقد كان الشحام تد قبل عقيدة الاكتاي ١180ء‏ 
مةد كرر الصيغة التى قسال بها ضرار « فعل واحد ؛ وفاعلان 


ct two agen‏ 016 وپتn,‏ آخر ء ان الحركة الواحدة قد تكون س فيما 


0 


"of المعتزلة‎ 


يثول س موضوعا لفعل مشترك من الله والانسان فى الوقت نفسه : 
الله یخلقها والثانی یکتسبها )1۰.١(‏ () ۰ 


(xk)‏ نفضل هنا تلخيص أهم إفكار الجبائى مباشرة من كتاب مقالات الاسلاميين 
هو الأكثر وضوحا ٠‏ قال محمد بن عبد الوهاب الجبائى مشل معظم المعتزلة د أن 
ات بکل مکان بمعئی أنه مدیر لکل مکان وان تدبیره خی کل مکان » ۰ 

ب « ان الله سبحانه لم يزل عالا بالأشياء والجواهر والأعراض » وكان يقول ان 
الأشياء تعلم ( بضم التاء ) اشياء قبل كونها > وتسمی ( بضم التاء ) اشیاء قبل كوذها › 
والاراییح وکان يقال ان الطاعة تسمی طاعة قبل كوذها » وكذلك المعصية ê‏ وکان پنکر 
قول الأشیاء اشیاء شل کونھا ویعتبرھا عبارة فاسدة ' ص ص ۲٤١‏ ہے ٠ ۲٤۲‏ 

قال الجبائی . « أنما اختلفت الأسماء والصفات لاختلاف الفوائد التي تقع عندها › 
على ان له معلومات ۰ ص ٤۸۲‏ ۰ 

قال الجبائی وعدد کییر من العترلة لا يجون أن يقال ان الله شىء ء فالبارىء 
میں الأشیاء ۰ والأشیاء غیرہ ۰ ص ۲۹ ٠‏ 

ان الله لا ي يلطف عن علم انه لا يڙمن غيڙمن ؛ وقد فعل اله بعباده ما هو صلع 
لهم ولدینهم ولقد کان فی معلومه شىء يؤمدرن عده او يصلحون به ثم لم يفعله لهم 
لكان مريدا لفسادهم » غير انه یقدں ان پفعل بالعباد ما لى ععله بهم لازدادوا طاعة 
هیزیدهم ثوابا ٭ ۰ ج اس ۳۱٤‏ ۰ 

وفی باب التوفيق والتسديد قال الأشعرى أن التوفيق عند اش هى اللطف الذى فى 
معلوم الله سيحانه انه اذا فعله وفق الانسان للايمان فى الوقت » فيكون ذلك اللطف 
توغيقا لأن يؤعن > وأن الكاغر اذ! قعل به اللطف الذى يوفق للايمان فى الوقت الثانى فهو 
موفق لأن يؤمن فى الوقت الثانى ولو كان فى هذا الوقت كافرا وكذلك العصمة عنده 
لطف من الطاف اله »> › ج ١:ص‏ ١٣۲ل‏ ` 

وفی باب هل يجوز ان یعذب اد عبدا بذنب ویعدر بعہره ؟ اجاز الجبائى ذلك ء 
ج ۱ س °۰ 

وف باب الايمان ما هوى عد المعتزلة » یعرص الأشعری عدة اراء منها رای الجبائی 
کالتالی . 

واختلفت المعترلة فى الايمان ٠‏ ما هى + على ستة افاويل . 

)۱( فقال قائلون : الايمان هو جميع الطاعات فرضها ونةلها » وان المعاصى على 
ضرہین منھا صغائں ١‏ ومنھا کبائں ۰ وان الکبائی على ضربین . منھا ما هو کفر ؛ 
ومنها ما ليس بك » وان الناس يكمرون من ثلاثة اوجه . رجل شبه الله بخلقه »> ورجل 
جوره فی حکمه أو کدبه فی خېره » ورجل رد ما أجمع امسلمون عليه عن نبيهم م 


نصا وتوفيقا ١‏ فاكف هؤلاء عن زعم أن البارىء جسم مژلف محصسدود ۰ = 
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= ولم يكفروا من سعاه جسما ولم يعطه معانى الأجسام » واكفروا من زعم أن الله 
سبحانه ! یری كما ترى المرئيات بالمتابلة اى المحاذاه أى فى مكان حالا فيه دون مكان . 
ولم يزعمو! آنه پرى لا كالمرثيات » واكفروا من زعم الله خلق الجوں » وآراد السفه » وكلف 
الزمنى )١(‏ والعجزة الذين عيهم العجز ثابت ؛ لأن هؤلاء - بزعمهم ‏ سفهو! اله وجوریه » 
ولم يكفروا من قصد الى قاد على الفعل فقال : قد كلقد الله سبحانه ! وليس بقادر ؛ 
امه قد کذب على الثادر عتدهم فاخبرهم انه لیس بقادر » ولم پکذب على الله فى تكليفه 
ااه ولا وصمه بالعبت عندهم ٠‏ والقائل بهذا القول هم اصحاب ء ابى الهذيل » والى هذا 
اقول کان يدهب ابو الهذيل 

وحكى عنه آن الصعائر تعلر لمن اجتتب الكبائش » على طريق الثفصل » لا على 
عاريق الاستحقاق ۰“ 

وزعم آن الاپمان کله ایمان پالله » منه ما ترکه کفر » ومنه ها ترکه فسق لیس بکقر : 
کالصلاة وصیام شهر رمضان » ومنه ما ترکه صغیر لیس بفسق ولا کفر » ومته ما ترکه 
لیس بکدر ولا بعصیان : کالنواغل ۰ 

(۲) وقال « هتام الفوطی » الایمان جمیع الطاعات عرضھا ونفلھا › والایماں على 
صربین : ایمان باك › وایمان لته » ولا پقال . انه ایمان باله » فالایمان باش ما کان ترکه 
خفرا باك » والايمان له يکون تركه كفرا » ويكون نركه فسقا ليس بكفر » نحق الصلاة 
وانزكاة ؛ غذلك ايمان شه » فمن تركه على الاستحلال كقر » ومن تركه على التحريم كان 
ترکه دسقا لیس بکقر » ومما هو ایمان له عند هشام ما یکون ترکه صغیرا لیس بفسق ۰ 

(۲) وقال « عباد بن سلیمان » : الایمان ھی جمیع ما آمر الله سبحانه ۱ س په 
من الفرض ٠‏ وما رغب فيه من النقل » والايمان على وجهين . ايمان بالل وهو ما كان 
تارکه ای تارك تیىء منه كافرا كالملة والتوحيد »› والایمان لله اذا تركه لم يكفر > 
ومن ذلك ما یکون ترکه ضلالا وفسقا » ومنه ما پكون تركه صغيرا » وكل افعال الجاهل 
بالله عنده کف پالٹ ۰ 

(٤)‏ وقال « ابراهيم النطام » : الايمان اجتناب الكباش » والكبائر : ما جاء فيه 
الرعید » وقد يجوز ان یکون فیما لم یجیء فيه الوعید کبیر ( ة ) عند اله › ویجون 
الا يكون فيه كبير ( ة ) وان لم يكن فيه كبير ( ة ) فالايمان اجتناب ما فيه الوعيسد 
عندنا وعند الله سبحاته » وان كان فيما لم يجىء فيه الوعيد كبير ( 3 ) فالتسمية له 
بالايمان وبانه مؤمن بلزم باجثناب ما ميه الوعيد عندنا » فاما عند الله سبحانه ! س 
داجتناب کل کبیر ۰ 

() وقال آخرون : الايمان اجتناب ما فيه الوعيد عندنا وعند اله » وهي ما يلزم 
به الاسم » وما سوی ذلك قضمیر ۰ مغفوں باجتناب الکبیں ٠‏ 

(1) وکان د محمد بن عبد الوهاب الجبائى » يزعم ان الايمان لله هى جميع ما افترضه 
الله سبحانه  !‏ على عباده » وان التواغل ليس بايمان » وان كل خصلة من الخصال 
انتی افترضها الله سبحانه فی بعض ایمان لله » وهی ایضا اپمان باك » وان الفاسق 
ممن من اسماء اللغة يما فعله من الايمان ٠‏ 

وكان يزعم ان الأسماء على ضربين منها اسماء اللغة » ومنها اسماء الدين › 
فاسماء اللعة مشتقة من الأفعال تتقصى حع تقضى الأفعال ٠‏ وأسماء الدين يسمى بها 
الانسان بعد تقضى فعله وفى حالة فعله ٠‏ فالفاسق الملى مؤمن من اسماء اللعة يتقضى 
الاسم عته عع تقضى فعله للايمان » وليس يسمى بالايمان من اسماء الدين ٠‏ سے 
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واذا كان هذا يفسر الفمل ومعناه فانه أيضا يمثل الصيغفة التى 
اخذ بها السنة فى زمن لاحق “٠‏ وربما كان هذا أيضا ما ذهب اليه 
الشحام (۱.۷) وهذا س على أية حال يتناقض مع مبادىء المعتزلة > كما 
أن ممتزلة بغداد الذين أخذوا بفكرة الكسب «oاتونسومه‏ قد طبثوا 
صيفة الشحام على الأفمال ( الأعمال ) من الئوع نفسه (۱.۸) ٠‏ بسل 
قد ذهبوا الى حد الاعتقاد ان الله سبحانه وتمالى عندما يهب اليشر 
القدرة على أفعال من نوع معين ¢ فانه یلقی من على کاهله المقدرة على 
الاتيان مذل هذه الأممال ( الأعمال )٠١۹()‏ وكان هذا يتفق تماما مع التفرقة 
بين الأعمال الاخثيارية أو التطوعية ٠‏ والأعمال أو الأنعال التى يقوم بها 
الانسان مجبراً ( لا خيار له فيها ) ما دام أنه من غير الممكن بالنسبة لله 
سبحانه أن يتوم بعمل ( شعل ) من أعمال ( أو افعال ) البشر ذاتث 
الطابع التطلوعى . 


وما كان الجبائى ليستطيع ان يفعل شيئا ازاء كل هذه التداعيات 
فطل منمسكاً بأن الله سبحانه بستمر فى امتلاك الطاثة أو القدرة على 
طلائفة من الآفعال ( الأعمال ) التى وهب البشر الثدرة ( أو الاستطاعة ) 
علبها )٠٠١(‏ . وانكر الجبائى ما قال به عباد من تفرقة بين ( الهبمنة على 
ال over evi1‏ oworمp()‏ و « القدرة على فJa‏ lلژړرevil power to do‏ 
ما دام الله سبحانه قد یکون خالق شىء ولکنه لا یعزوه أو ينسبه لنفسه 
فان المراة اذا حملت قيل ان هذا بأمر الله » أو من فعل الله سبحانه بينما 


وکان زعم ان فی الیهودی ايمانا نسميه با مرمنا مسلما من اسماء اللعة ٠‏ 
وكانت المعثزلة باسرها قبله الا « الأصم » تنكر أن يكون الفاسق مؤمنا ء وتقول : 
ان الفاسق ليس بمؤمن ولا كاف ؛ وتسميه منزلة بين المنزلتين ٠‏ وتقول فى الفاسق 
ایمان لا نسمیه به مؤمنا » وفی الیهودی ایمان لا نسمیه به مؤمنا ' 

وکان الحبائى يزعم ان من الذنوب صغائ وكبائى » وان الصغاش يستحق غفرانها 
پاجتناب الکبائى . وان الکبائ تحبط الثواب على الاپمان ء واجتناب الكبائر يحبط 
عقاب الصغاثر ٠‏ 

وكان يزعم أن العزم على الكدير ( ة ) كبير ( ة ) > والعزم على الصغير ( ة ) 
صبعير ( 3 ) » والعزم على الكقر كفر ٠‏ 

وكذلك 3ول د ابی الهذيل » كان يتول فى العازم ٠‏ اثه كالمقدم عليه ٠‏ وتال 
« ادو بكر الاسم » : الايسان جميع الطاعات ؛ ومن عسل كيرا ليس بكضر 
من اهل اللة فهو هاسق بععله الکبیر » لا کافس ولا منافق » ممن بتوحيده وما فصل 
من طاعته ۰۰۰ » ۲ ج ۰۱ صص ۳۲۹ ۔ ۲٣۴۲‏ ' 
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هذا من الفعل المباشر لزوجها(١١١) ٠‏ فقدرة الله سبحانه ونشاط الزوج 
كلاهہا سبب للحمل . انهما يعملان معا (قدرة الله ونشاط الزوج)كفمل واحد» 
لأن الفصل بين الفعلين ( ارادة الله ونشاط الزوج ) فكسرة تؤدى اذا 
استطردنا مولدين الأفكار الى الكفر باله سبحانه ء وهذه هى النتيجة 
التى تمخضت عنها النظريات المعارضة . وهذا الدامع نفسه ( هذا 
امحرك نفسه أو هذا السبب نفسه ونعنى به ارادة الله وفعل البشي ) 
يبدو أيضا كامنا خلف رفضسه لفسكرة ( الكسب أو الاكتسسساب 
)۱١ ۲( eduisition‏ وقد عسرف « الخالق ١هاة٠۲٥‏ » على أنه 
همو الذى يفعل أو يعمل اعه ١‏ أي السذى تنبثق منه الأممال 
أو الأعمال وتا لارادة a8LeLIRIDHAaTIONn‏ مسسبقة ( ۰ و هذا التعريفضف يمکن 
ان ينطبق أيضا على الانسان )۱١١(‏ ء وهذا مناقض تماما لائجاهسسات 
المناقشة المعاصرة له التى قصرت عملية ( الخلق ) على الله سبحانسه 
وتعسالى ٠‏ ولم تنسب للائسان الا ( الفعل ) أو ( العمل ) ساسك 
بمعنى الكسب أو الاكتساب عسوم (14) () ٠‏ 


(6 ودا فی ا حاشیة ساباة ارام الجبائی بالفاطه کا وردت ھی چ من قالات 
الاسلاميين » مراعاة للدقة فى هذه الموضسوعاث الحساسة ونفعل هنا نفس الشىء بالنسية 
لارائه کما وردث فی الجزء الثاتی ‘ وان كان النصس المترجم ااوضسح بکڈیر لبعد القسارىء 
'لعرسى عن التعامل مع لغخة كتب التراث : 

فی باب هل يجون ان يحل الجسم الواحد حركتان » وهل يجوز آن يحله لونان 
فان ام 9 ١‏ قان الجا هه يحون أن بعلا خركان وفك ٣اا‏ دقع الجن ك اقحات 
حل کل ھر هاشردان ا ٥‏ برنفا رقن ایی ردیل فلات وکل من يقو لبان مدا جزء! 
لا پتجزا » ج ۲ ص ١۷‏ ° 

فى فصل الطفرة قال الجبائى : « ان للحجر فى حال انحداره وقفات » وكان يقول 
أن القوس المتوثرة فيها حركات خفيفة » وكذلك الحائط البنى » وتلك الحركات هى التى 
تولد وقوع الحائط ٠ » ٠٠١‏ وبذلك انكر مثل معظم المعتزلة الطفرة ؛ بينما قال النظام انه 
يجون أن ينتقل الجسم من المكان الأول الى المكان الثالث مباشرة دون أن يمر بالثانى ء 
چا ۲ صر ۹ ۰۹ 

- فى فصل فى الجسم هل يتحرك بحركة مكانه » اختلف المعتزلة لكن رای الجبائى 
ن الحسم اذا کان مکانه متحرکا فهو متحرك واحازوا أن يحرك اله العالم لا فی شىء » > 
+ ۲ + ص ° ۰ 
ورت خركات ر ونكر الجبائ ان٠٠‏ الخركات والبكرق اكوان الچسن.٠‏ اچم ن حال د 
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چ خلق اش له ساکن » » ج ۲ »س ۲۲ ۰ 


هل خلق الشىء هى الشىء نفسه أم لا ؟ قال ابي الهذيل هى غيره فالخاق هو 
قوله سبحانه ( كن ) اما الثىء فهى المخلوق ويرى الجبائى ان الخلق هى المخلوق والارادة 
من الله غير المراد ؛ وفعل الانسان هى مفعوله وارادته غير مراده » ۰ ج ؟ »ص ۲ه ٠‏ 

وفى فصل العلة قال الجبائى العلة علتان : « علة قبل المعسلول وهى متقدمة 
بوقت واحد ( لحظة واحدة اى مرحلة واحدة أى لا يفصل بينها وبين المعلول حدث اخر ) 
وما جار ان يتقدم الشىء اكثر من وقت واحد فليس بعلة له » ولا يجون أن يكون علة له » 
وعلة اخرى تكون مع معلولها كالضرب والالم وما أشبه ذلك » ' > ۲ : ص ٠ ۷١‏ 

قال الجبائى السبب لا يجوز أن يكون موجبا للمسبب ٠‏ وليس الموجب للشىء 
الا من فعله وأوجده ؛ ج ۷ › ص ۲۷ ٠‏ 


ب متى يقصد الانسان الفعل ؟ . أجمعت المعتزلة الا الحبائى أن الائسان يريد أن يفعل 
ويقصد الى ان يفعل وان ارادته لأن يفعل لا تكون مع مراده ولا تكون الا متقدمة للمراد 

لكن الجباثى قال ان الانسان انما يقصد الفعل فى حال كينه » وان القصد لكون الفعل 
ن أرادة اله مع مراده »> ج ۲ ,ص ٠١١‏ . 

والارادة التى هى قصد الفعل مع الفعل لا قبله *٭ ج ٣‏ :ص ٣۳٣ا ٠‏ 


وکان الحبائی يقول : ان ال لم يزل عالا قادرا على الاشياء قبل كرنها ٫‏ 
وان الاشیاءم خطا ان یقال لھا اشیاء قبل کونھا › لأن کونھا هو ھی › وکان پنکر ان قال 
اشياء قبل انفسها ‏ لكدها تعلم اشياء قبل كونها ٠‏ وتسمى اشياء قبل كونها ١‏ وكذلك 
انجواهں عنده تسمی جواهر قبل کونها ۰٠‏ وکان يمنعم أن تسى الافعال أفعالا قبل 
کرنها ۰۱ »۰۲ ج ۲ ۲ ص ۲۰۹ ۰ 

معنى ان اله خالق ٠‏ قال الجبائى ان معنى الخالق انه يفعل افعاله على مقدار 
ما دبرها عليه » وهذا معنی قولنا فى اث : انه خالق ٠‏ وكذئك القول فى الانسان اته 
خالق اذا وقعت منه افعال مقدرة ١‏ وابى ذلك سائر المعتزلة ١‏ < ۲ ۲ ص ۲۱۸ ٠‏ 

قال الجبائی ٠‏ معسی المکتسب ھی الذی یکتسب نفعا او ضررا او خیرا او شرا 
او یکون اکتسابه للمکتسب غیره کاکتساب للأموال وما اشنه واکتسابه للمال وغيره 
وامال هو الكسب له على الحقيقة وان لم یکن فعلا » ج ۲ ۲ ص ۲۴۱ ٠‏ 

« قال الجنائى وكثير من المعتزلة ان اله ستحانه قادر على ما هى من جئس 
ما أقدر عليه عبادة من الحركات والسكون ٠٠‏ وكان لا يصف ربه بالقدرة على أن يخلق 
ایمانا یکونون به مژمنین وکدرا پکونون به کافرین ۰۰ » › ج ۲ › ص ۲۲۹ ۰ 


وکان د محمد بن عبد الوهاب الجبائى » اذا قيل له ؛ فلو فعل القديم ما علم أنه 
لا مکون واخدر انه لا یکون ۰ كيف کان يكون العلم الخير ؟ حال ذلك ( أى حعله 
مستحیلا ) وکان يقول مع هذا : لو آمن من علم ال أنه لا يؤمن لأدخله الله الجنة وكان يزعم 
انه اذا وصل مقدور بمقدور صح الكلام » كقوله . لى امن الائسان لأدخله الث الجلة » 
وکان الايمان خيرا له ٠‏ وكقول أت عن وجل : ( ولو ردوا لعادوا! لما نهوا عنه) س 


وعلى آية حال ؛ فان الجہائى وضح أنه مقثضع بالفرق بين e‏ 
الاختثيارى والفعل الاضطرارى ورغم فوله ان الله یمکن أن » يعبر ) او 
انا فلن :شل افغال تما هي ىداتا من مه الا ميال 
او الأفعسال الاختيسارية Voluntary‏ .„ فایله قد پجبر انسافا 
على تنفيذ أفعسال توصفف بالمدالة هناد وغير العدالة ء 
والايمان والكفر › والكلام وما الى ذلك لكن الله سبحانه بفعسله هذا 
يصرف عن الانسان وصفه ( أو الحكم عليه ) بأنه عادل أو مؤمسن أو 


e 


واذا خلق الله الفعل فممفى ذلك أن الانسان لم يعيله )١١١(‏ . 
وذکر أن لله لطفا 8 اه7 وانه یوفق من پشساء توفیتا الا0مەuق‏ 


م 


٦ (‏ : ۲۸ ) فالمرد مقدور ؛ فقال : لى كان الرد المقدور لكان منم عود مقدوں » وبزعم 
انه اذا وصل محال بمحال صح الكلام » كقرل القائل : لو كان الجسم متحركا ساكتا 
شی حال لکان حیا میتا فى حال » وما أشبه ذلك › وپزعم انه اذا وصل مقدور پيا هن 
مسٹحیل استحال الكلام »ج ۲ »ص ۲٣٣‏ ۰ 


وقال « محمد بن عبد الوهاب الجبائى » : « ما علم الله سبحانه آنه لا يكون 
واخبر بانه لا يکون فلا يجون ان يکون عند من صدق باخبار الله عز وجل » وما علم 
اله انه لا یکون ولم پخہر بانه لا یکون فجائن عندنا ان يکون » وتجويزنا لذلك هو 
الشك فى آن يكون اى لا يكون ؛ لان « يجوز » عنده بمعثى الشك وہمعنى يحل › » ج ۲ » 
ص ۲۲۸ ۰ 


واا اأحياة والموثت وساشسر الأعراض فقد انكر الوصف لله سبحأخه بالقدرة على 
الاقدار علیھا كثير من اهل النظر › حتی انکرں! ان يوصف الله سبحانه بالقدرة على ان 
يدر احد على لون او طعم أو رائحة اى حرارة أو برودة » وكل عرض لا يجوز ان يفعلد 
الانسان فحكمه هذا الحكم عندهم » وهذا قول « ابی الهذيل » و « الچبائی » › چ ؟ » 
س $¥ 


٠٠١ « =‏ فما « محمد بن عبد الوهاب الجبائی » فانه لا يصف ريه بالقدذرة على ان 
يخلق للادراك مع العمد ؛ لأن العمى عنده ضد الادراك »> ويصف رنه بالقدرة على ان 
يجمع بين النار والقطن » ولا يخلق احراقا » وان يسكن الحجر فى الحى فيكون ساكنا 
لا على عمد من تحته » واذا جمع بين النار والقطن فعل ما ينفى الاحراق وسكن التسار 
فلم تدخل بين اجزاء القطن غلم يوجد احراق » » ج ۷ » ص ٤٤‏ ۰ 

اوقد زعم « الجبائى » إن الانسان لو کان اخرس عییا یکتب کلاہا كان الكلام 


ءوجودا مع کتابته » وکان یکون متکلما کلام متتوب » وهی اخرس » » ج ۲ » ص ٣۷۲‏ ۰ 


المعستزلة 104 


وانه بذلك يساعد الانسان على الايمان ويساعده ويلطفة به لأداء ما هو 
ل اه حه تله دا لعل ال ها ةا 
التطوعية لافعل البشرى )١١١‏ ء 


وثمة ايضا رد معل للجبائى ضد وجهات النظر المتطرفة التى قال 
بها عباد وغيره من حيث انكارهم أن لله أية صلة بالشر . وعلى هسذا» 
نوجهة نظر عباد التى مؤداها أن المرض ليس شرا ما دام الله هو سببه » 
ند عدلها الجبائى بتوله ان المرض شر لكن على سبيل المجساز )۱١۷(‏ . 
وربما كان يعئى بذلك أن المرض رغم کونه غير مبه › الا أنه قد یکون 
مفيدا وبهذا المعنى يكون خيرآً ( قد يكون مفيداً لاتاحة الفرصة للاسترخاء 
أي الاستسلام ٠۵818١4410١0‏ أو بيساطة لتهيئة البدن لاستماده الصحة 
مرة اخرى ) . والشىء نفسه يمكن أن نقوله بالنسبة لدضول جهنم ٠‏ 
مرغم أنها س أى جهنم س تحرق داخلها الا أن ذلك عدل من الله سبحانه 
وحكمة منه (۱۱۸) ٠‏ وهکذا يقال عن کل ما یمکن أن نعثبره شرا من 
النظرة الأولى ومنسوباً الى الله سبحانه . 


الاك اة فنا اأحدة رة الحتاى امن تير هن خزة ان :ا 
سبحانه ليس « مجبرا » أو ١‏ مضطرا » أن يفعل ما هو أفضل «أصلح» 
للانسان فى كل مجال ٠‏ باستئناء الدين والعقيدة والا تصبح أوامسره 
القاضية بالايمان والمصحوبة بالواجبات الشرعية والثواب والمشاب س 
أوامر لا معنى لها ٠‏ لكن بصرف النذلر عن فرضه لواجبات على البشر ٠‏ 
انه سېحانه لا يلتزم ازاء محلوقاته بنیء أو لنقل أن التزاماته محدودة + 
فرغم أنه سبحانه قادر على أن يفعل ما يمكنهم من طاعنه طاعة كاملة 
وبالتالى يحصلون على مكافاة ( جزاء ) أكبر » الا انه سبحانه ليس 
« محبرا » على فمل ذلك )4۱١(‏ ۰ 


وما قاله الجبائى عن ( لطف ) الله أو الطامه يتجه الاتجاه نفسه 
( الله غير ملزم بتقديم الطافه لعبيده ) فهو ينكر قدرة الله على لطف يجعل 
الانسان س الذى سدق فى علمه انه كافر س يمن ٠‏ ذلك لأنه من المفترضس 
أن يؤمن الانسان اختيارا وأن الله قد قام من جانبه بفعل ما هو أصاح 


القضاء ' والقدر 


للانسان فى مجال الدين والعقيدة . ولكن يصرف النظر عن ذلك ٠‏ فان الله 
سبحانه ليس لديه لطف ( أو الطاف ) ليهبها ( ٠٠١‏ ) وثمة فقرات 
غامضة ساقها فى هذا الصدد (إ١١)‏ تشير مرة الى قدرة الانسان على 
الايمان دون ( لطف ) ٠‏ وتشير مرة أخرى الى أن جزاء الانسان ثوابا 
على ايمانه لا بد أن يتتلص اذا كان هناك (لطف ) أن وجود ( لطف ) من 
اله ساعده على الايمان يقلل جهد الانسان فى الوصول الى الايمان ٠‏ 
وبتناقض الجبائی مع نقسه ازاء الائسان الذى علم اله سلفا انه لن 
یطیعه ( لن يطیع الله ) بدون لطفه ( ای لطف اش ) فقول ان الله سېحانه 
اذا کلفه بواجبات دون أن يكون هناك لطف منه فلا بد أن يزیح الله عنه 
« العمجز » أو « عدم الاستطاعة » yإانااطوونك‏ »> وهى أقسوال 
لا تخلو من تناقض لأن ازاحة العجز تعنى س على نحو ماس «اللطف» › 
ومثل هذا الانسان فد تلقى بالفعل - بدون شك س الالطاف البثوئة فى 
النصوص الدينية > وائه اذا نفذ ما هو وارد بها لا كان هنساك شىء 
يتعارض مع ارادة الله أو هدنه ٠‏ فالعالم لم يخلق لتحقيق السسعمادة 
الكاملة.للبشر ٠‏ وانما لتحقيق ما يرغبه الله سبحانه ونقا لحكمته . منظام 
الثواب والعقاب كله اظهر عدم كفابته وأصبح موضع شك » مقد کات 
قمة كل وجود س بالنسبة لأسلاغه س هى دخول الجنة مثابل طاعة ايله 
وتنفیڌ شریعته » ویېدو آنه کان من رأی الجبائى أنه يجوز لله سبحانه 
أن يخلق أناسا يدخلهم الجنة مباشرة اذا كانت هذه هى 
ارادته (1۲۲) . وان هذا لو تم لكان من قبيل التفضل 
من قبل الله سبحانه وبالتالى ٤‏ فان هذا يتضمن أن دخول الجنة لم يعسد 
اعلى درجات الثواب ٠‏ وقد ناقش الجبائى كثيرا فكره التفضسل 
Uncovenated grace‏ وفكرة العوض ( بكسر العمين وفتح الواو ) 
indemanity‏ بالنسبة للذين تعرضوا لمماناة لم يستحقوها )۱۲١(‏ . 
من الواضح ان الجہائی کان متحققا من آن الله سبحانه لا یمکن ان يكون 
خاضما تماما لنظام تشریعی أو منطقی ضام ٤نل‏ ان الب اجان أن 
یعاقب الله انسانا ما على ذنب اهتر 


غه ؛ ويغفر هذا الذنب تسه لائنسان 
آخر )۱۲٩‏ + 


ومن بين کل هذه المقائد المتباينة يمسكن تن تتبع أتجاهين رئيسبين 
منها N A yT‏ الانسان أو استطاعة 


الستزلة ۹۹ 


الائساں MAS POWEL‏ وهاه اعنماده على نفسه ( على دانه ) ۰ فان 
يقوم ارء چا شو و خب عله وتاي در اديه بدځول الحذة نيح کفاحسه 
لس هدا باننهوذج الأمدل أو المئل الأعلى للحياه البشرية ٤‏ فهذا س على 
العکس ~ يلوي على بعض الاعتراف بالضعف الانسانى > اذ يفلهسر 
الائسان ى هده الحال كخلوق بصاج للطف اله وعفرانه . والاتجه 
الئانى وهو منمم يشحو نحو دوضيح شىء من النحقق المبدئى ( الآوأى ) 
لقدر 3 ايله )دلاق و هږمننه الكلرة ٤‏ وندلك س ويشیء من النوسع ست تکوں 
طرائق الله سبحاته وراء الفهم البشری؛ نيكون فعل الله سبحانه غير خاضع 
لمهم يشر JY gi‏ ولق عليه مفاهیم اشر ع المدالة والظسلم 
وانما تخصسع افماله سبحانه س فقط س لحكمنه ٠‏ وبتعبير آغر فان لمعل 


الله ونحلةا اھا د سسس هو املق البشرى 1 


( ج ) موجز ابع الأفكار حنى الجبائي : 

E NET CN O RTE ENE 
. ) پعودوا عقلیین خالسین ( لم يأخذو! بالاتجاه العقلى الحالص‎ 
ا نهم مې اهتمامات دېنیه عملیه وقد کانوا بمعلی‎ Pure raاionaاiوts‎ 
من المعائی دعاۂ للاسلام › لکنھم کائوا س بالتاکید  بحاولوں مواعہة‎ 
الاسلام بيع الأمكار العقلية ( يوائمون بين العقل والنشل ) » رفسم أن‎ 
الاتجاهات النی وصفناها لنونا والنی تجلت فی مکر الچبائی ظلت تؤيسد‎ 
تأييدا راسخا احكام العقل (ه٠ . وكانت الحركة الفعليسة لا تزال‎ 
) واضحة وأكثر ما نكون وضوحا لدى النظام ( بتشدبد الظاء وننهها‎ 
ومن ناتروا به مئل جعفر بن حرب والاسكاف . لكن هذا المشروع الفكرى‎ 
العقلى البسيط الذي قام علنه هؤلاء الرجال بدا نحطم اذ بدأت ظروف‎ 
الحياة الفعلية ( الممارسات الحقيشبة فى الحياة ) فى مواجهته . لقد كان‎ 
فعقد الهياة على أرضس الواشع يواجه هذه المثالياث المشلية مما أدى‎ 
الى اشهيار هذا المشروع الفكرى المعتزلى . وكائث اعراض ذلك الانهيار‎ 
واضحة لدى عباد بالفعل . وعلى هذا کان من الضرورى ادخال أفكار‎ 
جديدة بإضسافة أو تعديل أو مو اعم أمكار فديمة » أو ادخال مشرو ع آخر‎ 
جدید ۰ وسح الجبانى وبه اعت الإضامات والتعديلات والمواءمسات‎ 
اتساعا شديدا حتي طلغت على المشروع الأصلى فجعلتسه عرضسة‎ 


1۲ القض اء والشدر 


للانهيار أو التخريب وأصبح من المحال الخروج بنظام أو نسق واحسد 
منماسك حتى ولا بالنسبة للقضابا الأساسية س من فيض الآراء ووجهات 
النظطر الكثيرة والتباينة . 


وأرى أنه من خلال هذا الوضع كان من المكن أن ينحلاق اتحاهان 
أحدھہا لى gllرlء retrenchment‏ والآخر الى الأمام »> وقد اختار ابن 
الجبائى آبو هاشم الاتجساه الأول بينما أختار الأنسسعرى الانجساد 
الثانى . اننا لا نعلم الا القليل عن وجهات نطلر آبی هشام النی شیر 
إلى انه عاد كرة آخرى الى الاتجاه العقلى المباشر ( القويم ) > مع تركيز 
شديد على قدرة الانسان على تحقبق ( خلاصه ) بنفسه وعلی نفسیر 
( فعل ) الله سبحانه بما يتمشى مع العقل 4 


ومن المغترض ان ذلك لا يکن ان يکون الا اذا تجاوز ابو مشا 
عض أفكاں أبيه ء أما الأشعرى س کما سنری فی الفصل السادس ہہ 
نقد تخلى عن المقل باعتباره الشائد الأعلى أو المرشد الأول واحل محله 
نصوص القرآن الكريم وأحاديث الرسول رر ء ومن هنا انتهت الحركة 
نهاية منطقية مبتعدة عن فكرة ( أمكانية اعتماد البشر على أنفسهم » أو 
« حرية الارادة الىشرıuة human-self-sufficie "Cy  «‏ مقجهة الى 
الأعتراف بالهيمنة المطلقة له سبھان4 G08 Om nipote nce‏ وهو الاتجام 
الذى كان قد بدا يتجلى بالفعل عند الجبائى . 


اللحوظة ( ١‏ ) الاتجاهات الجزيئية ر الذرية ) 


ليس فى مجال هذه الدراسة المئاقشة التفصيلية لأسباب نمو النظرة 
الجزيئية ( أو الذرية ) او المرحلية أو الضيقة او المرتبطة بحدث بعينه 
or occasionalist‏ مiاونصماه‏ لالطبيمة ( عكس النظطرة الكلسة أو 
التى تتسم بالشمول ) > الا اننا لا بد أن نضع فى اعتبارنا ثلاثة خحلوط 
للتفكير وجميعها وثيق الصلة بموضوعنا . 


|١‏ س كان الكتاب المسلمون فى القرون الأولى أكثر اهثماما بعسلوم 
النحو والئطق مهم بالعلوم الحلبيعية ومعثى هذا انهم کانوا أکثر اهتماما 


المستزلة 1 


بعازقات الائسياء بالكلمات أكتر من اأهنمامهم بالعسلاقات السسببيه بين 
الاشياء ناواه اaعسه0٥‏ وعلى هذا فقد كان هناك ميل الى تحديد 
الغروق أو الفواصل أو ( ما يفصل ) شيا عن شىء أو ( يميز ) شيا عن. 


شىء ٠‏ أكثر من ميلهم الى اكتشاف الصلة أو العلاقة perception of‏ 
relatedness.‏ 


۲ س وبطبيعة الحال مان قدرة الله الشاملة وهيمنضسه الكلية كان 
يجب أن ذفهم ( بضم التاء ) ونا مصطلحات مناظرة أو ممائلة للمصطلحات. 
التى نعبر عن الهيمنة البشرية . ولسوء الحظ فثمة وچهة نظ مؤداهسا 
ان اوج الطبيعة البشرية أو ذروة الشخصية الانسانية يمكن الوصول 
الها عندما يصبح لدى الانسان الاستطاعة الكاملة ر( القدره الكايلة » 
لنحقيق رغبانه س وهى فكرة سائدة فى الشرق وشائعة فى الفسرب »> 
والمقصود بالانسان هنا ذلك الذى بكيف عقله أو يغبره وفقا لنزوانه 
أو رغباته اللحظية . 


ويبدو أن ذلك كان وراء اثارة الممتزلة لفضية ما اذا كان الله سبهائه 
لديه القدرة على التراجع عن ما كان قرره ( تعرف بمسالة البداء س بكس 
الباء وصافتها كتب عملم الكلام على هيئة سال : هل يجوز البداء على 
الله ؟ بمعنى هل يبدو له ؟ وبتمبير أكثر حدائثة : هسل يمكن أن 
يسير رأيسه ؟ ء وهكذا »> كسان هناك تصسور أن الله سبحسانه 
يخلق لحلة بلحظة وليس وكا الخطة فابغة مسبقة ٠‏ وقد فشلوا فى 
التحقق من أن الطبيمة الأتوى والأنضسل هی التی تتسم بأنهسا أكثر 
ثباتا ( أو آكثر. توازنا واستمرارا ) . وافترض الغرب ( الأوربيون ) س 
س وربما کان هذا خطا س ان هذا مرتبط بممارسات غير مسثولة نعزی. 
س وفقا للمرويات ‏ لسلاطين الشرق المعظماء . 

۲ س هيمئة الله سبحانه على العالم ٠‏ ينئلر ر( بضم الياء ) اليها على 
انها هيمنة مباشرة » فليس لته ظل فى الأرض ولیس له وكلاء عنه ولا نواه 
هوم برل لخدا تلطه بل اة اة 9 مح حى ار ر القن 
الأجسام أو الجواهن ههه لانتاج أمورها العارضة ( ما ينتج عثها من 


4 الفذساء والشدر 


أعراض دارعلاعمه) . ففكرة التفويضس س أي نفوبض الله سبحاده 
وتعالي الانسان بتمكينه من أداء أعماله ( أقعاله ) يتفه س لم نجد 
تصاطفا كنيرا كفكرة المستولية البشرية . والذى لا شك فيه أن فكرة 
هيمنة الله سبحانه ونعالى هيمنة مباشرة على المالم وعلى كل الأحداتث ء 
مكرة حشقبة ومهية There is important in this conception‏ 

of God’s 1nmediale Control of every event. 


لکن لا بد س معاداسها ( موازنتها ) بأفكار حقيشية مكيله عن بات 
أهدافه سبحانه ومنح خلقه الاستطاعة ( القدرة ) أو تهيئة الأسباب التى 


هوامش الفصسل الرابع 
rugs mne maya buat mata enema amanan nagere metna‏ 


TI. 787 B-793 A. (Y 

مقد مته وتعلیقاته عن کتات الادتصار متا حة ایا ۰ 

(۲) مادة المعتزلة فى ,ج ( داثرة المصارف الاسلامية ) ٠‏ 

)١(‏ هناك خلاف فی تاریخ وثاته ( المنية > ص ۲٢‏ ) وارحع آن یکون تاريخ ومان 
ددن CK YY‏ ۵ 4 ) االات 0 الكساأاف ( ودی معشضس ااك ھی التاريخ الأول ¢ وڏول 
الملحلى ( فی التنبيه . ص ٣۱‏ ( أن كلاثة خلفاء فد گی وھ وهم المامون والمعتصم والوائق 
يدقع راتب له » ولیس هنا سبي پجعل المتوکل پوق هذا اأراتب خاصة وأنه هد امنيح 
کبیں السن جد! ۔ علی فرض انه مارال حیا - هی الفثرة من ۲۲۲ ه الى ۲٠١‏ م > لذلك 
فپېدی لنا انه مات قبل سنة ۲۲۲ ٠‏ 

)6( المذية ھں ۸ ۰ 

(( يقول اللطى أيه عارس ) هسام الفوطى ( عد ما اسبح کبدر اأسن هبلاغ العقل ٤‏ 
( التنبيه د ٠ ) ۴١‏ 

0 کلامیا کان ڌلميذا لست دں سعد وأبی عٹمان الزعفرادى س وفقا )ا دکره الأطى 
فی التسیه » ص ۰١‏ وما بعدها ٠‏ 

(۷) المئية . ١ ۲١‏ الملطى ١‏ الثئبياه ٠١‏ . سىق ان سسسحن پش لأسسباب 
سدرأاسية لتعاطقفه مع العلويين ولیس هذا السيبت پصالح اتطبيقه على بی هذیل ۰ 

)۸( المنية ۰ والاحلى صفحات متفرقة 

ls ٠ ٣١ + الط تبيه‎ )١( 

1r, Fines, Atomenlehre, 124-133. (1۰) 

ویراحعم ایضا الفصيل ألخاهس بعد للك ۰ 


)۱( اعالاق عليهم هدا المسمى بتر ين العتمر ؛ المنية » ٠١‏ وارتبملت شده الجموعة 
ډغیلان واعتبر اپو شەر معاصرا! لابی الهديل ) المىية › ۳ ( وهساك افتراض أن محمدا 


اہن شبيب ومريس من الحيل التالى ٠‏ : 
(1Y)‏ هناك ذکر ډیين الحين والحين لاسطرابات اثارها الخوارح ھی عهد هارون 
ووحده u, Caliphate, 470-515 efe, ٠‏ التکلموں ااخوارے [ المقالات 


۰ ( كانو! عباصر فعالة ھی دلك الوقت لکن لا یسو اته کاں لمجوود هم اتر کبير ألا کی 
مئر الفكر المعترلى بين الاناصية هى سمال افريقيا ٠‏ 
Nallınê, Rıvısta, VH, 455-460,‏ 


وحتى برغوت ادا اعتس من الخوارح ٠‏ ( الطر اللاحظة ١‏ العصل الغامس ) ٠‏ 
(۳) المقالات » ١۸ع ٠‏ 


۱1 الخضساء والشدر 


Ptofessor Guidi, La Lotta tra 'Islam e İl Manicheismo, and (٤( 


the discussion of this by Dr, Nyberg (Olz, XXXH, 425-41), entitled, 
Zum Kampf Zwischen Islam and Manichatsmus. 


(۵) هذه حجة Atomeniehre : pines‏ 
)١١(‏ ابن المرتضي فى المنية » ارجع ذلك الى عصى المحاية ٠‏ 
0( ھں ۲ وما بحدها 8 


Pines, 125 ff, )4( 
٠ وما بعدها‎ ۲۷١ والقالات » ص‎ 
Nyberg, Mu'tazila, EI, ٠ انظر‎ )۹( 


)۲١(‏ ربما كان علينا ان نتمدث عن المتكلمين بشكل اكش من أن نتحدث عن المعثزلة 
جشكل خاص ( كما فعل الأشحرى فى القالات » وذلك لوجود مفكرين بارزين ليسوا من 
المعثزلة ٠‏ ويبدى أن مصطلح ( المعتزلة ) لم يبع مصطلحا راسخا ذا دلالة قاطمة 
لا فى القرن الثالث الهجرى لأن مؤّلف كتاب الانتصار راح عند عرضه المئاقشات يميز 
ڊین حن هی معتزلی ومن هو غیر معتزلی ۰ 

E › المنية‎ ١ لقد درس لمبشس بن المعتمر‎ )۴١( 

(۲۲) ضراں ہہ ایضا ىدى آنه عاش فتثرة طويله لينتقد الدسظام س مقالاث ‏ 
س ۲۲۸ ۰ 

Zum Kamp Zurischen Islam and Maniechaismus, Olz, (Y) 


XXXII p, 427. 
٠ ۷۷ ۲ ۳٣٣۳ ۲ مقالات‎ )۲٤( 


- ۲١ > مقالاتث‎ )۲۵( 

۰ ۲٦١ » نفسه‎ )( 

(۴۷) البغدادى » اصول الدين » ٠ ١٤١‏ 
(۲۸) مقالات » ۲۵۷ ۰ 

(۹) سه ۲ ۲۵۹ ۰ 

۰ ۹1 ہہ‎ ۲٣١ › نسە‎ )۳١( 

۰ ۲٤۳ » نفسه‎ )۳( 


(۳۲) نفسه » ۲۷۶ » وفقا لا فى الملل ( ص ٠ ) ۲١‏ اعتنق ابو الهذيل مشل هذه 
الافكار ٠‏ 


e f° eV مقا لات ¢ 0 <« والملل‎ (f) 
YY ¢ مقا لاش‎ (f) 
“Vr FW « OC YEY (o 


)۳١(‏ استخدام عبارة ( قوة الايمان ) ى ( قوة الكفر ) مي سياق افحديث عن افكار 
اهل شبات › فی القالات »۰ ص ۲۵۹۹ , ‘Ter oT e‏ 


المعستزئة ۹۷ 


١١ ٠ ١ » ۲۳۰ )۲۷(‏ : هذا النص يحوي بالفعل كلمتين هما ٠‏ ( استطاعة ) 
س ( قدرة ) ويمكن التمييز بينهما عند نقلهما الى الانجليزية لثمسبح Capacity‏ 
هى الاستطاعة و ٥6۷۴6١‏ هى القدرة > وهاتان الكلمتان بالاضافة الى كلمة ( قوة ) 
قد تم استخدامها دون فارق فى المحثى ( وفقا لفهمى ) ٠‏ المقالات , ٣٣ ۲٣١‏ , 
والابانة  ٠ ٦٩‏ لكن هناك فروقا مؤكدة فى الاستخدام » فالأشعرى يستخدم الاستطاعة 
لإنها من الفعل وع الذى يعنى الطاعة لينسبها الفعل اليشرى بينما ( قوة ) ي ( قدرة ) 
تستخدمان لادلالة على هيمنة الله سبحاته ومن هنا فهما غير ملاثمتين لوصف ما يلحق 
بالفعل البشرى أو فعل المخلوقات عاعة ٠‏ ويتحو هذا المنحي المرمنون بالتسدر خیره 
وشره حن أ يله سبهانه ( آهل الجبر ) ۰ 

(۳۸( مقسالات > ۲۳۳ › 9٤ع‏ ۰ 

(۳۹( الل للتهرستانی » ۴ ء٠‏ 

(6°( مقالات › ٤۳؟‏ ۰ 

۰ 4۸ ٤٤١ نفس‎ )٤( 

۰ ۲٣۳٣۳ ۲ نفسة‎ (6Y) 

۰ ۲۳۷ » نفسه‎ )٤( 

۰ ۲۳١ › ئهەبە‎ (£) 

۵٥ )٤٥(‏ ۰ ۲۰۰ ؛, قارن ۵۷۷ »> وقد وردت القولة نفسها عن النظام ) ۵۵ { کا 
رردت باختلاف پسیں عند محمد بن شہیب ( ۰1( ۰ 

+ oV «¢ 4 (6) 

Pines, OP, cit, 124. . ۲٤۲ . االات‎ > /Y القرآن الكريم‎ (6¥) 

)64( مقالات » ۷١‏ وما بعدها ۰ 

)6۹( الملل . ۳۷ > القالات , ٥۵١‏ . 

)١(‏ الملل . ۷؟ » المقالات »> ٥۵١‏ ء ۵۷١‏ ء 

)0( الخواطر جمع خاطر وهی ما يشط على العقل > ۷ حاشية » ۲۳۹ ٠۰‏ الح 
انا غير متاكد من هذا التفسيں لان هناك اكش من تفسیں ) راجع الحديث الذى ارردناه 
هی ص ۲۱ » وفی صحیع البخاری فی باب القدر . « ما استخلف خليعة الا له پطانتان 
جطلانة قأعرھ بالخیر وتحضه عليه ويطائة مامره بالثر وشحضه عله والمعصوم من عصدم 
اك ¢« البشارى محاشية السندى “ دار أحياء الكثٻ العريية ٤‏ جه ٤‏ ھل 7 ۰ ( کتاب 
القدر ) ۰ 

(oY)‏ مقالات > ٤۲۸‏ وھا يعدها ۸ اليخارى سول < 1 وھا بہدها 4 ویقال ان كھ 
اإوكرة عائدة الى البراهمية الهندية 0 

)¥( مقا لات + VA‏ هه 

)۴( ۹ ۰ دکر ان الشىء يدلو الشىء بلا فأصل ٠۰‏ 

)5( مقالات ۹۰ > إاللل ء ٥غ ٠‏ 

٠ه‎ ٤:١١ » مقأالات‎ (7 

٠ ۳١ » المئية‎ )۷( 


3A‏ الفضساء والقدں 


٠ ٤٠٦ , وما بعدها » الملل‎ ٤٠١ ٠ وما بعدها‎ ٠۴۱ » المقالات‎ )٩۸( 
٠ ٤١١ س‎ ٤١١ المقالات‎ )0۹( 
- ) افثرض الدکتوں نیبرح ان ہشرا لم يعن کثیرا مما قیل انه يعنیه ( يقصده‎ 
٠ ٠۲۹ » المقالات‎ )۰( 
٠ من الطاهر انها ہنثولة عن غيلان‎ ۲۲۹ )۱۱( 
۰ ) * ( ٤1١ . ٣۷ ۰ نفسه‎ )( 
° EY (™ 
٠ خلل في حواتشى المؤلف‎ )1٤( 
۰ ۲۵۰ شفسه‎ )1۵( 
٠ حيث وهات نطر النجار‎ ٥۷۷ ہ‎ ٥۷۳ ء قارن‎ ۲٤١ ۰ فقسه‎ )1١( 
2 الحلاف اه‎ ù 
ء٠ الال » اغ‎ )۸( 
٠ وما پعدها » ۵۷۳ وما نعدها‎ ۲٤١ » نفسه‎ )1۹( 
استخدم جچعفر ) اختیار ( 0 ) اهطرارا ( و سك کون نفل هنا عن يسام‎ (Y۰) 
۰ ( ! انڻ حکم وقد ! ستخدم برشوث ) طلوعا ) مدلا من ) ا حيار‎ 
٠ الخ‎ ٠٠١ ٠۷١ » المقالات‎ )۷١( 
۰ ۲٤۷ » نفسه‎ )۷( 
° مفسه > ۳ . 0ع‎ (™) 
٠ ٤۴۹ > ذفسه‎ (e) 
۰ وما بعدها‎ ۲۰١ . نشسه‎ )۷( 
۰ ٤٤ > منية‎ )۷( 
۰ ۲۶١ : اغالات‎ (vv) 
۰ ۲۴۲ ۰ نفسه‎ )۷۸( 
٠ ع٤4‎ > ذشسة‎ (۷۹) 
۰ ٤٤٣ لفسه ء‎ )۸٩( 
۰ نفسه » ۵1۲ وما پعدها‎ )۸۱( 


(۸۲) تفسه ء» ۴۵٦‏ ۰ 

(۸۲) خفسة > ۲۹۳ ۰ 

(۸) سه › ۲۰۱ ۰ 

(۸۵) مشه » ۲٣۲‏ وما بعدها ۰ 
)۸٩(‏ نفسه ۲ ۲٣١‏ وما بعدها ۰ 
(AV)‏ مفسه » 9۴۸ ۰ 

)4۸( به , 0۴۷ ء۰ 


8 ) الترقيم خطا ( كذا ) باص الانحليرى - ( سردم‎ (Kk) 


العستزلة ۱4 


)۸۹( حقسة > ۴٤١٣‏ ه٠‏ 
(۰) سە › ۳۰ › ۲۴۲ . 
¥( لقسه > ٤٥٤‏ ء 
(۹۲) نفسه » ۲۲۸ الرواية عن برغوث » ( راجع الفصل الخامس ) ومن الصعب 
ان کون بعد عام ۲٣۰‏ ۾ ۰ 
)۳( لفسة ء» ٤١١‏ وما بعد ها رما کان وأحدا raa‏ اشر نغیلان الذي هرج بین 
دعص عقائد المرحئة تحقاشدها المعتزلة 
(16) الأصول » ٠١‏ . 
)1٥(‏ اللحوطة أ ) س ۸۷ من اص الإنحليزي ) ٠‏ 
(AY‏ مقالایٹف › ٥۵٤‏ وراحع یما EA‏ وما بده 
(۹۷) هذا استنتاح من كتاب المقالات ۱۹٩‏ و ٥٤١‏ وما معدهما ٠‏ وربما لا يكونان 
صائبين ٠‏ فهذه التفرقة وصعها معتزلة بعداد الذي كانوا يتقدون السحام ٠‏ انظر 
مقالتي عن الكسب O acgusition‏ 
)۸( دقسه 4 
)۹( الل ۵١ ٠‏ » الفرق NEN‏ 
(۰۰( اغالات . ٣٣۷‏ وا داند ھا 
(۰( تسةه . ٠. 9٣۷‏ 
(۰۲) نفسه , ۲٣۹۳‏ ۰ 
)°( نفسه » ۲۹۲۳ . س الفثرس انه عباد لمحسارة د لا لعله» ٠‏ 
)۰٤(‏ سه . ۲۵۵ ۰ 
(۰۵) تشه » ٠۰ ۲: ۱ >» ۲۵١‏ 
)۰٦(‏ لمك ء ١١۹4‏ .> ثأغء 
)°۰۷( فضسل البغدادی ) الفرق 1١۴۳‏ ( المعني الثانى ولم يمل الى آں السحام يعني 
الجئس ۰ 
)۰۸( الكسى رمتا لا عى د الفرق » › ۳١ا‏ ° 
)٠١(‏ المقالات . ٥٤۹‏ وما بعدما ٠‏ 
)۱۱٩(‏ نفسه » ۱۰۹ وما پعدها ۰ ۵۵۱ 
(۱۱) مشه , ۱۰٤‏ »۳ه ۰ 
)1۲( سه . 9£ , رفس تماما اسنحدام ) الاکمساب ( يمعداد ا لاهعطلاحی كما 
(۱۲) تسه , ٠ 0۳۹ , ۱۹٩‏ 
( ششسك . ٥۲۹‏ ى إعةت ااا ين اهل الاثبات ۰ 
) تسةه . 0۵١‏ ۰ 
17( تة ء ٣‏ ° 
(۷) لفسد » ٠ ٥۲۷‏ 


¥ القضساء والشدر 


٠ حاشية‎ ٠١ ٠ الملل‎ )۸( 

)114( المقالات » ۲٤۷‏ وما بعدها ٠۷١ ٠‏ . الملل » ٥۸‏ ب جاشية ٠‏ 

` حاشية‎ ٠١ . ء الملل‎ ٠۷١ ٠ ۲۶١۷ » المقالات‎ )١١( 

' حاشية‎ ١۷ ٠ الملل‎ )١١( 

(۲۲) القالات ۰ ۲۴۹ ۰ 

٠ ۵۸ » الل‎ )۲۲( 

٠ ٣۷١ > القالات‎ )۴4( 

)٠١١(‏ نفسه ٤۸١‏ وما يعدها » الئل ٠ ٠١‏ لكنه أيضا تارل قوة الحفيقة الموحى 
بها ( القالات » ۲۰۹ » ٠ ) ٠٤١‏ 


الفصل الخامس 
المؤمنون بالقضاء والقدر خبړه وشره من الله 
( آهسل الجير ) 


١‏ س افكسار عامسة 


صرف النظر عن معلوماتنا عن المعتزلة › فليس لدينا الا شسسذرات 
متفرقة عن الحركات الفكرية عند المسلمين منذ عهد هارون الرشيد حتى 
الوقت الذى عاش نيه الأشعرى ( مؤلف مقالات الاسلاميين والابانة عن 
اسول الديانة ) »> وسنكون غير موضوعيين اذا صنفنا هذه الحركسة 
الفكرية وتا لانظرة العامة الشائعة هكذا : « كان هناك المعتزلةء والسنة 
الذين يعتمدون على القرآن الكريم والحديث النبوى أكثر من اعتمادهم 
على الادلة المثلية س بالاضامة الى عدد من الفرق والمذاهب بعضهسا 
قلي الأتباع وبعضها كثيرهم س لكنها ليست غرقاً أو مذاهب مهمسة > 
أو لا تسم بالذكاء والألمعية » فمثل هذا التعميم غير عادل . 


التب الارن الاب لير العامة بل وااناسيل اة يمره 
فيما يبدو العتلية غير التاريخية السائدة ى بلاد الاسلام ( النص ‏ العثلية 
غير التاريخية للاسلام ) فعلماء الاسلام اهتموا بصحة العقيدة وهو أمر 
ممتاز فى حد ذاته »> الا انهم اغفلوا الاهتمام بالمراحل او التطوراث التى مر 
بها الارن حه بولا لى مهدي الع( ار ال رها الان 
حتى وصلوا للحقيقية الدينية ) . وكان ينظر لآى تغيير أو تطور عسلى 
انه زيف ( بدع ) ٤ء‏ فالآمکار أو الآراء أو وجهات النظر التى أضبفت فى 
القرن الثانى أو الثالتث الهجرى كانت تستمد شرعيتها بالزعم آنها تعود 


۱۷۲ القضساء والقدر 


لأيام الرسول ب )١(‏ . والأهمية الكبرى لعلماء الدين العظام ى الماضى 
هو الدعم الذى يقدمونه لعقائد تعتبر الآن من عقائد السنة ( عقائد 
فة واا کان ق تکار اتی کدرا گن آن متف ار 
ا ی ی ع کو و 
بآراء هؤلاء العلماء المظماء القدماء والالتزام بها الى عدم التطور . كيا 
أن ذكر بعض الهرطقات الصغيرة النى وشعوا فيها قد بؤدى الى التقليل 
من شان النشول النى ينظلها العلماء المحدئون عنهم » لذا جرى هيالا 
س باباقة س كما سبق القول . ومن ناحية أخرى ٠‏ فان وجهات النظسر 
المنسوبة للفرق المختلية كانت شمائقة ومسلية من نوع حكايات العمة 
سالي ,اعد Au)‏ مما حدا بعلماء الكلام اللاحثين الى محاولة فض 
اليد منها » وليس من قبيل المبالغة أن نقول ان ما قدمه لنا الرواة تم حصره 
فى طائفتين ‏ بالضرورة س هما : وجهات نظر الغرق الضالة > ووجهات 
قن اقل اة واناهة تة الى ا اهر 


وإحدى النتائج الطبيعية لذلك أنه لم يعد صحيحا أن نظن أنه كسان 
موجودا ما یمکن تسمینه بهیکل ضخم موحد بضم شتی الآراء ۰ خسلال 
القرنين الثانى والثالث يمكن أن نطلق عليه مجمل آراء السنة حمفمطاعل . 
حثيقة » لقد كان هناك س بالتاكيد م قبول واسع النطاق > حى ان المعتزلة 
آنفسهم کانوا یرون أن وجهات نظرهم لا تخرج عن « اجماع » المسلمين » 
لكن هذا ترك مجالات واسعة للخلافات العميقة فى الرأى بين أولئك 
الذين أصبحوا أخيرا من اهل السنة ( قبلوا أخيرا المذهب السنى ) (م) . 


وف التمبيز بين التيارات الرئيسية فى علم الكلام خلال هذه الترون 
فان حقيقة ما اذا كان الناس يستخدمون علم الكلام ( سسوق الادالة 
العقلية ) > كانت قضية قليلة الأهمية خعلم الكلام يتعامل مع المنهج اكثر من 
تعاوله مع الموضوع وطالما أن الاسلام کان فد تبلور: ونضج ( بلع سن 
الرشد ) نقد انتشرت هذه التضية الئهجية بين مذاهب وغرق اسلامية 
مختلفة )٤(‏ . وعلى أية حال » أصبح علم الكلام وقد تطور ولم يعسد 
معناه ببساطة مجرد سوق الادلة العقلبة بشكل عام وانما اسبح براهين 
وحججا من مقدمات منطقية مستقاة من أدلة عقلية ( ولبس من تسوص 


الۆمنون جالفضاء والمژدړ خیره وسره ن اله YY‏ 


دينية كالقرآن الكريم والحديث الشريف ) . وهناك فرق مهم بين المقولتين 
لكن الشواهد توضح أننا لا نجد علم كلام منطورا تنطبق عليه هذه المقولة 
الآحيرة خامة فى المرحلة الأولى من نلهور هذا العام »> فحدى المعدرلة 
جملوا القرآن الكريم منطلقاً لسوق أدلتهم وبراهينهم (ه) . ومرة أخرى 
مان أشد المعارضين لعلم الكلام الدين يفترض أنهم منحررون من اساليه 
ومناهجه کان لهم وجهات نظر محددۀ وراحوا پدافعون عنها پشکل او 
آخر وجچعلهم هذا الموقف يأخذون بشىء من منهج علم الكلام عای نحو أو 
ا 

وعلى هذا » فلكى نقدم عرضا كاميا للاتجاهات المختلة فى علم الكلام 
الاسلامى ٠‏ لا بد أن نوسع من نطاق بحننا ونعمق من نظرتنا أكر مما 
فمل الكتاب المسلمون ٠.‏ ومن الواضح أنه س بين أوائك الذين آمنسوا 
بالقدر خیره وشره من الله سبحانه وكذلك بين العقائد السنية الأخرى > 
سنتوقع وجود أكثر من فرقة س بالاضافة لأهل السنة س من مذاهب 
واتجاهات مختلفسة . 


۲ س آبو حنيفة والفقه الأكبر س ١‏ 


ريما امكننا تناول كتاب الفقه الأكبر س ١‏ كمشال يوضح عفاد كثير 
من المسلمين المؤمنين فى حوالى منتصف القرن الثانى الهجرى (1) ٠‏ ومن بين 
مشالات هذا الكتاب العشر تهمنا الغالة الثالئة لارتباطها بدراستنا نلك : 
« ما أصابك لم يكن لبخطئك وما اخطاك لم بكن ليصببك » . 


ومن الواشح ان هذه المقالة تعتمد على أحاديث الرسول بي اكثر 
من اعتمادها على آيات القرآن الكريم »> وهذه المقالة تمثل الاتجاه الجبرى 
امطلق ر اتجاه المجبرة ) (*) والأحاديث التى تحويها لا تنسب الى محمد 
لم ( لم تصسح نسبتها اليه أو هى أحاديث موضوعة ) مما يعد برهانا على 


ni rm. 


„ Sheer atheistic fatalism التدن‎ )( 


VE‏ القذساء والقد 


ناحبة أخرى »> فان هذا الافتراض ( الجبر أو الهيمنة الكاملة لله سبحانه ) 
يسلج البرهنة على فكرة التوحيد فالله هو الواحد الاحد المدبر لمسيرة 
الأحداث 0 ومن خلال معرفا بمكانة أبی حنيغة ف تاریخ الاسلام نشك 
أنه فسر التوحيد على هذا النحو ( آى أبعد المسثولية البشرية ) . 


وحقيقة الأمر أنه ريما كان أبو حنيفة وغيره ممن ينهجون منهجه ف 
هذا الوقت قد فالوا بالانجاهات الجبرية كما نتجلى تى القرآن السكريم 
رراحوا من خلال هذه الاتجاهات يحئون الناس على التزام الحق والعدل 
فی سلوکهم (۸) ۰ الا انهم لم یدرکوا أنه من المطلوب أو المرعوب أو حتى 
من الممكن ان يميزوابين الجبرية التى يقول بها اللمحدون والجبرية التى 
يشول بها الموحدون” ( وبتعبير آخر جبرية الالحاد وجبرية التوحيسد 
and theistic determinism‏ etheistieه)‏ إ[نهم ريما لاحظ وا الفرق بين 
فكرة ان يتحكم فى الأحداث دهر أو قدر › وبين فكره أن يسحيكم 
فى الأحسداث ويوجهها إله عادل رحيسم ؛ وبالتالى نهم لسم 
يدركوا التائين المحتمل للفكرة الأولى ( مكرة الدهر والأقدار ) فى عدم 
تشجيع الناس على أن يفعلوا شعلا يتسم بالصحة والعدالة ٠‏ وربما أن 
علماء الكلام والتوحيد المسلمين لم يركزوا بما فيه الكفاية على هذه 
الفكرة التى أدخلها الاسلام : فبعضهم تجنبه هذه الفكرة » وبعضهم كان 
علی وعی بها )٩(‏ ومن الشائق أن نعلم أن شرح هذه الفكرة قد أهمسل 
الثعر. ض للالعاظ المثلية ( كذ : عnصنةإoس‏ 1وuامه)‏ وراح بناقش قضايا 
التوحيد بشكل محدد )٠١(‏ . 

وثمة رواية عن أن ضرارا أخذ انكاره عن ماهية الله سبحانه من. 
أبى حنيفة ( يتصد جوهر ای essence‏ سبحانه ) )١١(‏ والآن 
نان هذه الفكرة قد ارتبطت بحل قضية وجود الشر فى السالم بينما الله 
سبحائه هو المهيمن عليه مما يعنى قصور العقل البشرى )٠۲(‏ . واذا كان 
فهمنا لا ورد فى الفقه الأكتر صحيحاً ء مان أبا حنيفة نفسه .قسد حاولك 


(k)‏ ھی هسحیح البخارى أحادیث تؤکد هذا ا عى ) كتاب القدں ( ومن المحروف 
ان کاب البضاری خر الكتب اتی أتفق المسلمون على انوا تضم الآحساديث 
اأنحيحة س ) المترجم f‏ 


المؤمنون بالقضاء والقدں خیره وشره من اش ۷0 


حنيفة دورا مهما فى تطوير علم الكلام عند المسلمين بالاضافة لخدماته 
الأخرى للاسلام بصرفه النظر عن انهام أعدائه له بالكفر . 
ليس غريبا اذن أن نجد عفد أبى حنيفة هذه البدايات العقلية ف 
موضوعات علم الكلام فقد ارتبط اسمه أيضا باستخدام العقل فى القضايا 
الفقهية )٠١(‏ وعلى آية حال › ففى الوقت نفسه فإن الروايالت نسب إليه 
موقا منحفظاً فى فقضية الجيرء وأحياناً نتناقض الرو ابات بهذا الصدد .)١١(‏ 


۴ س الجهمية وعقيدة الجبر 


ر )١‏ الجبرية والمجبرة 
ريما كانت وجهة النظر التى عبر عنها الشهرستانى بمكن تعميمهسا 
عاى كل من قال بالجبر ( على طائفة الجبرية ) . 


« الجبر هو نفى الفعل حثيقة عن العيد واضافنه للرب تعالى › 
تدرة غي مؤثرة اصلا »> واما من أثبت للقدرة الحادثة أثرا ما فى الفعلك 
و می ذلك کسباً فليس بجبری . 

والمعثزلة يسمون من لم « يثبت للقدرة الحادثة ائرا فى الابسداع 
التولدات امعال لا ماعل لها جبريا ء٠ ٠‏ (ه) + 

وفكرة ان مقيدة السنة هى بين الجبر والقدر تعرض لها البغدادى 
فى كتابه ٤‏ حيث قال ان العقيدة الصحيحة ليست هى الجبر وليست هى 
الثدر (1V‏ ( المقصود القدر دمفهوم المعتزلة : الشسدر تخسیر ه وشره من 


() نفضل اننقل مباشرة من الفرق' بين الفرق للبقدادى ٠‏ وهاك بعض عباراته : 
« ورمن زعم ان العيد لا استطاعة له على الکسب ولیس هن بعامل ولا مکتسب فهو جچبری = 


VT‏ لحف سا وائددر 


ويعد چھم یں حسفو أن الا للجيربة الخالسة ؛ لاله رر ان الانسان 


3 يعمل يمعل ( علی الحفدقة وانياً على سبیل اأجار کا نشول آن 
الشمس أرقت والطاحونة تدور () ا ا الذی ددر ها دانة )۰ 


ومن تاحية أخرى ٠‏ غهذا الصيف النلانى ر القدر ١ء‏ الكسب »> الجين) 
لم يوجد بأى طرىثة من الطرائق فى الكتابات الأولى كالمقه الاأكير ١‏ > ۲ 
( نشير الأرقام لرواينين محتلضين للكتاب س راجع قاثمة المسادر بآحر 
الكتاب ) ؛ ووصبة أبى حنيفة وكتابات الأشسعرى ( مقالات الاسلاميين ¿ 
والابانة ) (۱۷) ويضم كتاب مقالات الاسلاميين للأشسعرى كثبراً عن القدر 
لنه لم يشر من الناحية العملية للجبر > والاستخدام الوحيد الكلمة معناها 
الإاصطلاحى ورد فى سباق الحدبث عن احدى طوائف الرامضة التى لم 
یذکر لها اسم ٤‏ غقسد ورد أنهم سعتقدون فى ( الجبسر ) كالجهمدة »> 
ولا يعتقدون فى ( القدر ) كالمعتزلة » وانما وقفوا فى مسالة هل أغعال 
الإئسان مخلوقة إم لا . ولم يبدوا فيها رايا . 


وعلى النحو نفسه ٠‏ إن الاسم ( جبرية ) لا وجود له فى كتاب مقالات 
الاسلاميين > وف كتاب الالنتصار وئ كتاب التنبيه للملطلى ( خشسيش ) 
وفى كتاب شرج الفقه الأكبر المنسسوب للماتريسدى وأعمال أخرى 
مشابهة (۱۸) ٠‏ ولم يذكر البغدادى أية فرقة من فرق الجبرية » رغم أنه 
کان یصف فردآ ما بأنه چبری (۱۹) ١‏ وعلی أبة حال ٭ فی کل عہل من 
الأعمال الأنف ذكرها هناك اشسارة لمرة واجدة على الأقل لفرقة المجبرة 
رغم أن الشهرستانى لم يستخدم هذا اللفظ فى وصف خرق جبرية ثلاث . 
وعلى هذا ؛ فثمة بعض المشساكل هنا فى حاجة الى ايضاح : من هم المجبرة ؟ 
ومن هم الجبربة وكيف حدث التغير »> وأين حل الجهمية ؟ وعير ذلك . 


< والصحيع خارح عن الجير والقدن ٠٠‏ ومن فال ان العبد مكثسب لعمله والكه سيحامه 
خالق لکسپه فهو سنى عدلى منزه من الجي والقدر . واجمع اهل السىة على ابطال قول 
حاب التولد هي دعواهم ان الانسان قد يفعل ی دفسه شیا پتولی فيه فعل فی غپره خلاف 
قول اكثر القدرية بان الانسان قد یفعل فی غیره افعالا تنولد عن اسباب پمعلها فی نفسه ۰ 
وخلاف قول من زعم من القدرية أن المثولدات افعال لا فاعل لها كما ذهب اليه ثمامة ٠‏ 
وأجمعو! على أن الانسان يسع منه اكتساب الحركة والسكون والارادة والقول والعسام 
وائفکر وما يچري مجری هده الأعراصس التي ذکرناها ۰ على اله لا يصح مده اکتساب 
الالوان والطعوم والروائح والادر کات خلاف قول ہش ین العتر ۰۰۰ الغ  »‏ مس ۲۲۸ ٠‏ 


المؤمنون يالقضاء واللدار خيره وشره من أله ¥ 


لقد آلقى الأشعرى فى كتاب مقالات الاسلاميين ضوءاً على المجبره 
عندما قال ان القدرية يلعنون أولئك الذين لا يتفتون معهم فى القدر > 
وأهل الاثبات يسمونهم القدرية وهم يسمونهم المجسيبرة والأجدر أن 
بسهوا القدرية » فبذا أترب لحتيقتهم من مسمى أهل الاثباث )٠١(‏ . 
وبالاضامة لهذا » يمكن أن نضيف ما يبدو أنه الاشسارة الوحيدة فى كتاب 
التنبيه للملطی اذ ذکر ما يغد آنه اذا سہعت آحدا يقول عن شخص انه 
مجبر ويناقش قضية المدل والجبر > فاعلم أنه قدرى (١؟)‏ . 


ويبدو أنه لا سبب للشك فى حفيقة العنصر الجوهرى بى كلا المقالين 
السابتتين ( مقالة الأشعرى فى كتابه المقالات ومقالة المطى فى كتابسه 
التنبيه ) فالحبر erلاcompe‏ كان في الأساس' لفيا يطلقه المؤمتون 
بعقيدة التقدر ( المعتزلة ) على المناوئين لهم > وفى الوشت نفسه كسان 
هؤلاء المناوئون يطلقون عليهم أيضا لقب القدرية . وكتاب الانتصار وهو 
عمل معبر عن الفكر المعتزلى »> يشير حوالى اثنتى عشره مرة للمجبرة 
وبوضسح أن عقيدتهم هی الجبر (۲۲) ٠‏ 


ومعنى هذا التأكيد جدير بان نلتمت اليه فمادام مسمى المجبرة قد 
للجبريسسة کا نشوم الشهرستسانى وأيضا أولئسك السسدذين 
يعتقدون ف الكسب ( أو الاكتساب ) ؛ وبعبارة أخرى لا بد أن يكون 
أن المعتزلة يستخدمون المسمى ( جبرى ) بهذه الطريقة ( بهذا المفهوم 
الآنف ذكره ) . وعلى هذا >١‏ فالامتقاد فى الجر كان في الأساس من عقاند 
أهل السنة ر( رغم أنهم لم يطلقوا على أنفسسهم هذا المسسمى ) ٠‏ 
ولم نعتبر عقيدة الجير هرطقة روهاعد الا فى وشت لاحن ٠‏ 


أن نعتمد على ما يقال عن وجهات نظرهم س أي المجبرة س بشكل عام , 
معلل واحد فتط امه عه ماعصذء ۾ وليس له « استطاعة » عسلى 


۱۷۸ القضساء والقسدر 


فعلين متضادين ( متقابلين ) معلى سبيل النال هم يرون أن للانسسان 
استطاعة ( مثلا ‏ على الكفر مقط لا على الكفر والايمان معا) (۲۴) ءوأكتر 
من هذا فقد انكروا أن لله استطاعة على الشر )۲٤(‏ وهم يؤمنون بأن 
الله انه خلق العالم لخي اخلائه ومصلحتهم ولضرن أمدائه اوضبيب 
المعاناةء لهم (١ه)‏ . ويعزى اليهم أن الفعل الواحد ثد يصدر عسن 
فاعلين )۲١(‏ . والآن » فان كل هذه الآراء ( الرؤى ) اعتشدها بعض أو 
كل أتباع ضرار والنجار وبرغوث الذين يشير اليهم الأشعرى باسم أهل 
الاثبات (۲۷) وهذه هى المجموعة التى اكتشفت وطورت فكرة الكسب 
( أو الاكثساب ) والتى اعتبرت احدى فرق التكلمين . لكن لأن المجبرة 
يشتملون على فرق مخبلفغة متباينة الآراء (۲۸) ٠‏ فقد أدى هذا الى أن 
آدرج الكاتب تحت هذا المصطلح أولئك الذين تبنوا وجهات النخطر 
القديمة ولكنه تحاشى ذكر الجوانب التاملية فى علم الكلام () ٠‏ ومسن 
المستحيل أن نقدم برهانا مضبوطا للمراحل الثى مرت بها فكرة الجبر 
أثناء انتقالها من كونها من دعائم مقيدة السئة حتى أصبحت من البسدع 
( هرطقة ) س من خلال تقديم وصف لأولئك الذين اعتقدوا فكرة الكسب 
( أو الاكثساب ) وأولئك الذين عارضوهم . 


() المقصود بالکاتب هنا فیما پبدو مونتجمری وات ۔ ای ابه يتحسدث عن نفسه 
يصسيغة الغائب » ونستبعد ان يكون المقصود هى الأشعرى ء والعبارة غير واضخة 
على ية حال ۰ وتفضل هنا ذکر عبارات الأشعری عند حدیتہ عن ضراں والنجاں وبرغوث 
فھی اکثر وضوحا . 

«د والذى فاأرق ضرار ين عمرى من المعتزلة قوله : ان اعمال الحياد مخلوقة وآن 
فعلا واحدا لفاعلين > احدهما خالقه وهي الله » والأخر اكتسبه وهن العبد ( الانسان ) 
وان أله عز وجل - فاعل لأفعال العباد فى الحقيقة » وهم فاعلون لها فى المحقيقة ايضصاء : 
ص ٣٣۹‏ / ج ٠ ١‏ 

وهذکر الأشعری عن الحسين بن محمد النجار وأصحابه قولهم : « أن “عمال العباد 
مخلوقة لله » وهم فاعلون لها وان لا يكون فى ملك الله سبحانه الا ما پریده »۰ ج ۰۱ 
ص ٤۰‏ ۰ 


وقال الأشعری غیما يتعلق ببرغوث « وکان برغوث يميل الى قول النجار ويزعم 
آن الأشياء المتولدة + فعل الث بايجاب الطبع » وذلك ان الله سبحانه ‏ طبع الحجر طبعا 
يذهب اذا دقع وطبع الحيوان طبعا د پالم اذا ضرب وقطع > » ج ١ء‏ ص ١ء٣ ٠‏ 


المؤمذون بالفضاء والقدر خيره وشره من اله ۷۹ 


فحتی حوالی النصف السانى من القرن التانى لم يكن مناك فصل 
مختلفين ثد يعبرون عن آنفنسهم بطريقة مختلفة . ان ادخال ضرار 
لفكرة الكسب ( أو الاكنساب ) يعد علامة على انفصال جديد “٠‏ وشيئا 
فشسيتا ونتيجة المناقشات بين أنباع ضرار من ناحية والممتزلة من ناحية 
أخرى اتضحت فكرة جديدة مؤداها أن هناك مرقا بين فعل أو عمل يتم 
ثحت مبداأ ( الجبر ) وفعل أو عمل يتم تحت مبدا ( الاختيار ) ٠‏ فاذا أجبر 
الله سبحانه انسانا على فعل بعض الأفعال » ففى هذه الحال لا يكسون 
الانسان قد أنجز هذا الفعاكن على الحفيشة ؛ فالفعمل لا يكون الا 
اختیارا (۲۹) وقد کان هنات عدد قلیل ( ریما کان موشفهم مجرد تفط 
وربما ممن تائروا بالباطفية الهندية ) لم يقبلوا عكرة الكسب ( الإكسات) 
أو فكرة الفصل بين العمل الإختيارى والعمل الجبرى ( بين الجسبر؛ 
والاختیار ( ¢ وھۇلاء تحولوا بډەرور' الوشت الى عقيدة الجبر 4 وکمسل 
تحولهم التدریچی هذا حوالی نة ae‏ الہ + وفرقة الرافة فضة التى لم 
تتخذ لھا اسما والتی أشرنا لها آنا تحاشت عفبده الجبر لكنها أيضا 
ام تأخذ بعقيدة الکسب ) الاكتساب ( * وف الثرن الرابسع لأهجرة 
أصبح بعضشض الأحناف مدافعین بشدة عں عقیدۀ الکسبب + ولیس شرییاً 
أن نجدهم فى ( شرح الفقه الأكبر ) ينتقدون المجبرة بالفعستل ويعتبرون 
أنفسسهم وما وسطا بینهم وبين الشدرية أو المعتزلة ٠‏ وقد شار الاشعرى 


ر ب ) الجهمية 


فى الاستعراض العام الذى قدمه الأشعرى عن وجهات نظر جيم 
ينضح أن حوالى نصفها يتعرض لشرح الفعل البشرى . 


« لا فعل لأحد فى الحقيقة الا لله وحده ٠‏ وأنه هو الفاعسل ٠‏ وأن 
الاس انما تئسب البهم أممالهم على المجاز: »> كما يقسال : تحسركت 
الشجرة 4 ودار الولف ٠٠١‏ وزالت الشمس ¢ وائہا فعل ذلك بالشجرة 
والفلك والشمس الله سبحانه الا أنه خلق للانسان شوة كان بها الفعل » 


۸4۰ الفضساء والقسدر 


E U GS E 
. )۲.( » ولوتا کان به متلونا‎ ٤ به طویلا‎ 


ts e a E‏ أكئر رسوخا فى التا لتاريخ من 
معظم أهل الكلام الذين ناقشنا أقوالهم فى هذه الدراسة ٠‏ وذلك بشكل 
عام ٠‏ وکان جهم هذا كاتبا للحارث بن سريج الذى تاد تورة فی فارس 
ضد ألاأمويین فى فی آواخر سنوات دولتهم » وقد قتل جهم نفسسه سنة 
A‏ ۷ تبن غات اي2 بق E‏ المتوغرة 
عن حباة چجهم الباكرة تثير عدة شضايا . 


ويبدو واضحا أن الجهمية الذي سمعنا عنهم كبرا فى أواخر الثرن 
التائى . الهجرى ظل لوم وجود فى القرن 'الثالث بل والرابع * فالبغدادی 
المتوفى سنة ۲۹ ھ یذکر لنا أنه على ایاہه کان أتباع چهم فى ترمذ وار“ 
بعضهم اعتنق الفكر الأشسعرى )١١(‏ ومنذ ذلك الوقت دخلت المعلومات 
عنهم قى بحر من الغموض الا أن وجودهم كان واضحا فى الوقت الذى 
آلف فيه الأشعرى كتابه (الابانة عن اصول الديائة ) ٤‏ فهو يتحدث فيه عنهم 
كفرقة كبيرة لا تقل عن فرقة المعتزلة أو الحرورية ( الخوارج ) وتناولها 
ee‏ التنبيه فى ۷١‏ صفحة ( معظمها فى مهاجمتها والرد عليها) 
تم تقسیمها الى ثمانی فرق (۳۲) ٠‏ بينما لم نستغرق المرجئة سوى 

ا ٤‏ والراقضة ثہانی صفحات والقدريسة تسسسع صفحات 
والحرورية أو الخُوارج سبع صفحات . وقد أورد لنا أبن تيمية قائمة 
بالعلماء الذين فندوا الجهمية وردوا عليهسا )۴٢(‏ . ولدينا من الكتب فى 
هذا السياق كتاب الرد علي الجهمية لأحمد بن حثيل وكتاب الاختلاف ف 
اللفظ لابن قتيبة واجزاء من مقالات محمد بن أسلم )۳٤(‏ . 


الى أن ا بن غياث المريسى ( المتوق ۲۱۸ I‏ ۸ هھ( ا 
مقالة .الجهمية (ه) . وان غالب الذين كتبوأ يهاجمون الجهمية “ عاشوا 
ف النصف الأول من القرن الثالت الهجرى ٠‏ فرينا كان فيض الهجسوم 
على الجهبية راجعا الى الجهود النشطة التى قام بها رجسالهم لنشر 


المؤمنون بالقضاء والخدر خيره وشره من الث ۸۱ 


أفكارهم ٠‏ لكنفا نجد ما ينيد أهمية الجهمية كفرقة كلامية قبل هذا 
الوقت . والجهمية هى الفرقة الوحيدة التى ذكرت باسمها فى النته 
الآکبر سہ ١‏ ویقال! ان ضرارا بن عمرو ذکر آن جھما هو امامه وهذا پعنی 
انه قد بلغ مرحلة النضج فى حوالى سنة ۱۸٠‏ ه ٠ )۴١‏ ويقال أيضا ان 
مقاتل بن سليمان المتوفى ٠٠١‏ ه كان ايضا من الممارضين لجهم (۳۷) . 


وملى هذا ۰ فاڼه يېدو أنه ظل لجهم أنباع بعد موته واستمروا لمتره 
طویلۂ الا آں الغہوض کاں یحیط بہم فلا نعطم من هم ولا أین عاشوا 
ولا كيف برزوا فى الحياة العامة »> ويبدو آنیم أثروا فى ضرار والنجسار 
خامة ميما يتعلق بوصف الله سبحانه بالصفات السالبة فقط ( فقسال 
أصحاب ضرار أن الله تعالى عالم قادر على معنى آنه ليس بجاهسل 
ولا عاجز وأثبت لله سبحانه ماهية لا يعلمها الا هى ) ٠‏ لكن النجاريسة 
والضرارية لا يمكن أن يكونوا من الجهمية ولا بشر المسريسى ادا كانت 
آراؤه متفقة مع آر!ء النجار (۲۸) ء ولا يمكننا أن نكون متيقنين من الآراء 
المنسوية له » وانها كانت هى نفسها أفكار جهم نفسه صاغها بعد ذااك 
أتباعه » وعلى هذا فاللاحظات عن ( الاسنطاعة ) التى أوردنامها في 
نص سابق والتی سنوردها بعد ذلك بپدو انها صيغت فى وقت لاحسق 
بعد مناقشات جرت مع المعتزلة ومعارضيهم حول قضية الاستطاعسة 
وغيرها فى بواكير القرن الثالث الهجرى ٠‏ ويرجع عدم تيقننا من ذلك 
الى انه لا بد أن تكون الآراء قد تطورت على نحو ما فى الفترة من حوالى. 
۰ هھ الی ۲۲۰ هھ . وبيدو من الضرورى ‏ على هذا س أن ننظر الى 
الآراء التى تنسب الى جهم بشكل عام » على أنها فى الحقيقة انكار 
الجهمية المعاصرين لأبى الهذيل واتباعه الذين أخذوا على يديه > وأن 
نثرك بذلك مسالة اعتقادات جهم نفسه الذى مسات ۱۲۴۸ ه ومدى 


وضوحها قضية مفتوحة . 


ويبدو غريبا للوهلة الأولى أن الجهمية الذين يعتبرون من امرجئة › 
مع أنهم يعتقدون فى الجبر ٠‏ بينما غيلان وأتباعه الذين هم أيضاً مسن 
المرجئة يدافعون عن عقيدة القدر » وف الفصل الثالت فاقشت أنه ف 
حالة كل من المرجئة والخوارج ارتبطت عقيدة القدر بكونها قائمسة على 


٠. A۲‏ 2 العضشاع والقدں 


نظطرتهم أكتر تحفظاً وهى أقرب الى-الأفكار الجبريه » انى كانت سابقه فى 
مترة ما بل الأسلام منها الى الآفكار التقليدية لاهل السنة . مهل افكار 
TSE O I O e‏ 
الإسلامى الحقيقى من خلال دراستنا لها ؟ 


ر ا ی ا 
وألأشعرى ببدو أن الاجابة عن هذا السؤال آنه بالفعل يمكننا تتبسع 
« الدافع الاسلامى » أو « العامل المحرك الاسلامى » من خلال الجهمية ٠‏ 
ويتمتل هذا الداغع فى الإيمان بان الله سبحانه هو المتحكم الوحيد لإ شريك 
له أو على حد تعبير فتسنك واحدية الهيمنة الالهية التى لا هيمئة سواها 
„ee and unbalanced belief in Cod.‏ ) 4 وتفرذ الله سیحانه 


وواحديته وسموه » كل ذلك يتجلى فى هذه العقيدة فى اسنحالة أن يطلق 
على الله سبحانه « شىء » فلا يمکن عندهم أن يقال ان اله ( شىء ) 
فالشىء مخلوق > وللشىء مثيل “٠‏ وآنه سبحانه الخالق وليس المخلوق › 
کما أنه تمالی لیس له مثل أو نظلیر ٠ ))١(‏ وقد أضاف البمدادى الى 
أن ( جهم ) رفض أن يطلق على الله سبحانه أنه حى أو عالم أو مربد لأن 
هذه الصفات تطلق على البشر › ولا یجوز س فی رای چهم س أن يوصف 
الله بصفات يوصف بها المخلوق »> وانما يمكن وصفه سبحانه س فى رأى 
جم بصفات لا یشارکه فیھا أحد » فهو خسلاق ومحیی وممیت 
وقادر (۲)) وعلى هذا فئمة فاصل واضح لا يكن عبوره بين الله 
سيحانه والاتسان ( النس : 

(Thus there is an unbridgeable Gulf between God. and man. 


نهاية ٤‏ وهى فكرة مرتبطة بکمال الله وتفرده ( لیس کمثه فی خلوده شىء 


امؤمنون بالقضاء والأدر خيره وسره من الله A۲‏ 


التقليدية عن العالم الآخر بما فيه من جنة ونار ( كتلك الحركة العقلية 
التي شهدها القرن التاسع عشر ) فالفكرة القائلة بأن جهنم ليست 
خالدة وانما هى مخلوق سيفنى > تجد لها نأييدا فى تفسبر الآية القرآنية 
(هو الأول والكخر ..؛)السورة ۷ه (الديد) / الآية ۴ (۴)). موقا لفهوم 
الجهمية فان هذا یعنی آن الله سبحانه سبیقی ولا شیء سواه ٠‏ سبیکون 
E EAB OK‏ ق ا ا واا 
فيهما » ويقال ان عقيدة خلق الفرآن كانت تنسب آحيانا الى جهم (6]) »> 
وان صح هذا فهى أيضا استطراد للفكرة نفسها ( فكرة أنه ياتى زمان 
لا یبتی فيه الا وجه الله ) . 

كل هذا يتلاعم تماما مع ما قيل عن الجبر فى عقيدة الجهمية » ومن 
هنا فالحق انه لا صلة اطلاقا بين عقيدة الجبر عند الجهمية وعقيدة 
الجبر التى كانت سسائدة قبل الاسلام ( عقيدة الجبر الجاهلية ذات الطابع 
الوثنى ) بل على المكس فعقيدة الجر الجهمية مستمدة من الايمسان 


العميق بعظمة الله وجلاله . فالجبر لم ينطلق من سوء ظن بالل » وانما 
هو فرط اعنقاد فى excessive and unbalanced belief i, G0d dil‏ . 


ويتأكد هذا من وصف جهم بأنه موحد (ه) والآن ٠‏ فان الموحد 836۲6١‏ 
yانصد‏ گه كان أحد المنتمين الى فرقة (أهل التوحيد)٤وقد‏ علمنا أن المنتمى 
لهذه الفرقة اما أن يكون مجبرا أو (عدليا) ))٩(‏ ويبدو من المؤكد أن المجموعة 
الاخيرة ( العدلية ) هى مجموعة أو فرقة ( أهل العدل والتوحيد ) وهو 
اسم أطلقه العتزلة على أنفسهم ٠‏ ويغال ان آبا الهسذيل کسان ينتمى 
« لأهل التوحيد » (۷) ونمة أوجه به كثيرة بین وجهات نظره ووجهات 
نظر الجهمية وعلى هذا فقد كان للجهمية مكان راسخ بين اموحدين ٠‏ 
U nitarian8‏ 4 الذين هسم جزء من المجتمسع الاسلاہیى وارتبطت 


عقيدتهم فى الجبر بتوحيد الله جل جلاله والایمان آنه لیس کمثلسه شىء 
Unity and uniqueness of God.‏ 


هذا هو على الأثل ما يمكننا أن نصل اليه فيما يتعلق بالجهمية عند 


تراءتنا للروايات المتواترة عنهم » لكن بعض الحتائق ظهرت تحت الضوء 
من خلال نس طويل منسوب الى خشيش فى كتاب التنبيه للملطى ( بفتح 


A‏ القضساء والمقسدر 


ايم واللام ) تحتاج الى ان ندل يعض الشىء من معلومانشا عن 
الجهمية (۸)) » نقد تعرض اللطى عند حديثه عن الجهمية من خلال 
نص خشيش للموضوعات نفسها لكن بصيفة أكثر تأكيدا ‏ غالتاكيد على 
أن الله سبحانه وتعالى ليس ( شيا ) أو على الأقل لا يشبه أيا مسن 
المخلوقات » ففكرة أن اله موجود فى كل مكان وفى كل زهان وكونسه 
سبحانه كلى الوجود معnعوهإمنصصس0‏ نكرة تجعل الانسان والكسون 
المادى ليسا سوى مظهر للذات !الي la J) Pentheistic sence‏ 
المعنى ارتبط بإنكار أن السماء هى مكان موجوده سبحانه »> وانكار أنه 
سيحانه على العرش استوى ) ٠‏ ماستحالة معرفغة ماهية أل سبحانه 
واستحالة الوصول الى حقائق مؤكدة عنه ٠‏ وانكار الأمكار المتعلقسة 
بالآخرة ( الثواب والعقاب > والجنة والنار- .. الخ ) > والآن لقد سبی 
أن علهنا أن آغكار جهم قد شد انبثقت عند محاولة الرد على فرقة السمنية 
أو السومنة الهندية ))١(‏ ووفقا لرواية خشيش )٥.(‏ فان جهما قد تعرضس 
ESR N EY GEA EE GE a‏ 
اساس آنه لا یستطیع أن بصسلی لاله دل سا لا پعرفسه حسق 
اة + و اناع الى ا ناحة ن هده رة هو ان اة او ت 
منھم على الأقل کانوا قد تاتروا تأئرا عمیقا بالادیان التی احنكوا بهسا 
( أو التى كسائوا يتصدو ن they were Combating ll‏ )¢ . لقد کان 
السومنية يفكرون فى البمث بعد اموت ويعتقدون فى نسوع من تناسسخ 
الأرواح كما يعتقدون فى الذوبان النهائى فى اله سبحانه ( يعتقدون أن. 
الانسان فى خاتمة المطاف سيتحد مع الله سبحانه ) وقسد يكون سذ 
ااا لنم عفر ا ذهب اله الحمية : 


وليس من مجال بحثنا تتبع تلمس المصادر الدقيقة لعقائد الجهمية ٠‏ 
لكن حتى اذا كانت قد خضعت لتأئيرات غير اسلامية » الا أن المؤكد ان 
غالب الجهمية كانوا يتحركون داخل نملاق اأسلامى ويدورون فى ملسلت 
اسلامى . لقد انبثتت غالب أفكا الجهمية استطرادا من مكرة عظمة الله 
سبحانه وجلاله ووحدانیته وتفرده وکونه لیس کمثله شىء » وقد وضع 
المناوئون للجیميةا فی خاطرھم آنھم بہحاربتھم مكاں الجھيمسة انا 
يحاربون نكرا معاديا للاسلام وغريبا عليه » لكن لأن الجهمبة كانت 


المۈمتون بالقضاء والقدر خیره وشړه من اله 1A0‏ 


تحمل فى طياتها عنصرا اسلاهياً أصيلا وحقيقيا » فتد ساعد الوا المجتمع 


 )‏ ضرار واهسل الاثبسسات 


ر ا ) ضړار 

تول اللطى (١ه)‏ أنه قبل أبى الهذيل كان هناك ضرار الذى كان له 
« مجلس » و « كلام » فى البمرة ‏ يلقى ضوءا على حياة ضرار وفكره “ 
افا ا هه کی ن اع ارج ٠‏ د كان ران مدا 
ومملها ى مجال الكلام والتوحيد وما وراء الطبيعة فى البضرة ٠‏ التى كانت 
دک ارا ق المالم الاستاان ركان ران قرسا تاا من الجهية 
لول بشر بن المعتمر ان امامه هو جهم ٠‏ بينما نسبه ابن الراوندى الى 
امعتزلة )٥۲(‏ » ومع هذا فانجاهات ضرار الفكرية فى كتب الفسرق 
الاسلامية نين انه كانت له أفكار مستظة . 


نضرار هو فى الغالب أول من شرح فكرة الكسب ( أو الاكتساب ) 
وغسرها ودافع عنها » وقد أصبحت هذه الفكرة أخيراأ ٠‏ أساس عقيدة 
السنة التى تشسر الفعل الاختيارى للانسان “ ونقراً فى مقالات الاسلاميين 
للأشعرى(۳٥)‏ آن «الذى فارق ضرار بن عمرو به المعتزلة قوله : ان اعمال 
العباد مخلوقة > وأن هناك معلا واحدا لناعلين أحدهما خلقه الله والآخر 
اکتسبه الد ةوان اة بحا هو امل لاال الاد ق الخشتة ره 
فاعلون لها فى الحقيقة وربا وضحت هذه الفكرة الفرق بين الأمعسال 
الاختيارية للبشر » وأفعال (أو حركة) الجمادات كاءعزطه وسسوم . 
نالضعل البشرى يصدر عن فاعله ( الانسان ) ويمكن أن يمزى اليه › 
لكننا أيضا يمكننا ان تنسب ( فعلا ) الى الحجر فنقول ( سقط الحجر ) 
والى الشمس فنقول مثلا ( غريت الشمس ) » والفرق فى الحالين هو 
ان الغعل فی حال فسبته للاتسان یشتیل على مضمون ایجابی او سلبی 
( اختیاری ) بحيث يكون هذا القعل « ملكا لياعله ») w۸ه made it his‏ 
اى آنه ( كسبه ) أو ( اكتسبه ) > وبذلك تصبح المسئولية البشريسة 
مصونة بما نميه الكفاية ( غير منكورة ) فى الوقت الذى يجرى ميه التأكيد 


۸1 القضباء والقسلي. . 


ی :لای کے لا ها ن ال ا کد عة 
وجلاله ء 


واختيار كلمة ( كسب ) أو ( اكتسب ) لوصف هذه الملاشسة 
الخاصة بين الانسان وأفعاله »> ريبما كان متأثرا بالآية القرآئية : 
( لا یکلف الله نفس الا وسعھا › لھا ما كسبت وعليها ما اکنسبت › 
رہنا لا تؤاخڈنا ان نسینا آو آخطانا رینا ولا تحمل علینا اصرا کما هملته 
على الذين من قبلنا ربنا ولا تحملنا ما لا طاقة لنا به واعف عنا واغفسر 
لنا وارحمنا آنت مولانا فانصرنا على القوم السكافرين ) )٥6(‏ البقره / 
الآیة ۲۸١‏ . 


وكان ضرار: يرى أن « الاستطاعة قبل الفعل ومع الفمل ١‏ وانهسا 
بعض المستطيع )٠٥(‏ » وأن الانسان أعراض مجتمعة > وكذلك الجسم 
أعراض مجتمعة من لون وطمم ورائحة . وحرارة وبرودة ومجسة وغير 
ذلك » وأن الأعراض ثد يجوز أن تنقلب أجساما ٠‏ ... وان الانسان 
نند يفعل الطول والعرض والعمق وان كان ذلك أبعاضا للجسم ... 
وكان يزعم أن كل ما تولد عن فعله ٠‏ كالالم الحادث عن الضربة وذهاب 
الحجر الحادث عن الدمعة ؛ فعل الله سبحانه وللائنسان » وكان يرى 
أن الله عالم شادر ء تعنى أن الله سبحانه ليس بجاهل ولا عاجز ٠‏ وكذلك 
کان یقول فی سسائر. صفات الباری لنفسه » )0٥٩(‏ . 


دخلوا فی مناقشاټ حول خلق الله للشر واعتشدوا أيضشا ف أن له 
سیحانه خلق الكفر (۷ه) . 


وبالنسبة لدراستنا الحالية » فالأكثر أهمية هو تماليمه فيما يتعلق 
بجوهر الله سبحانه ( ماهیته ) (0۸) . 


المۆمنون بالقضاء والټدر خیره وشره من أله AY‏ 


ويشالك ان الخوض ف فكرة « ماهية الله » سبحائه قد نداولمها المتكلمون 
ئقلا من آبی حنيفة (*) )٥۹(‏ الذى ذهب الى أن أحدا ما لا يمكن أن يعرف 
ماهية الله (.1) فال يعرف ماهية نفسه بالمشاهدة ( بمشاهدة نقسه ) 
بينما لا نسنطيع فحن معرفته الا بالدليل والبرهان والبر ( الوحى .)١1()‏ 
وبری ضرار أن اش سبحانه يخان للمؤمنين حاسة سادسة يوم القيامة 
یرون بھا ماھیتھ س ای ما هو ٤‏ ومن هنا فائنا لا نستطیع س فیا یری 
ضرار أن تمرف صفات اله كانه الا بصيغتها المنالبة ٭ فهو فاه 
أی غیر جاهل › وهو قادر. أی غير عاجز (۲) . وهذا مهم لکونه اعترافاً 
تاضور الل اك ى ى ول رة اميه ا كانه وا 
وضرار فى موقفه هذا مناقض لمعتزلة بغداد ( الذين أتوا بعده ) لكن ربما 
کان لأمكاره تأئير على الجبائى فى مناهضته للثقة الزائدۂ فى شدرات 
الانسان كما تجلت لدى معتزلة بغداد . 


ر ب ) الدجسسار 


أمكار الحسين بن محمد النجار مشابهة جداً لأفكار ضرار ٠‏ وعلى 


() فیما یئی نص ما اورده الشهرستانی فی اللل والنحل » ج ۰۱ صص ۹۰۔۱٩‏ : 

« اصحاب شار بن عمرو وحفص الفرد ٠‏ اتفقا فى التعطيل ٠‏ وفى انها قالك 
الپارى تعالى عالم قادر » على معنى أنه ليس بجاهل ولا عاجز » واشبتنا له سبحانه ماهية 
لا يعلمها الا هى » وتالا : ان هذه القالة محكية عن ابى حنيفة رحمه الله وجماعة من 
اصحابه ٠‏ وارادا بذلك ان یقلم نفسه شهادة » لا بدلیل ولا خبر ۰ ونحن نعلمه بدلیل 
وخبں ٠‏ واٹبنا حاسة سادسة للانسان یری بها الباریء تعالى يوم الثواب فى الجتة ٠‏ 
وتالا : افعال العباد مخلوقة للبارىء تعالى حقيقة » والعبد مكتسبها حقيقة : وجوان 
.حصول فعل بين فاعلين » وقالا يجوز ان يقلب الل تعالى الأعراض اجساما » والاستطاعة 
والعجز بعض الجسم وهو جسم ولا محالة بنفى زمائين ٠‏ وتالا ! الحجة بعد رسول 
اه صلى اث عليه وسلم فى الاجماع فقط » فما ينقل عنه فى أحكام الدين من طريق 
آخبار الآحاد فغیر مقبول ٭* ویحکی عن ضرار آنه کان ینکر حرف عبد الله بن مسعود > 
وحرف اہی ہن کعب › ویقطع بہاں الله تعالی لم ینزله ۰ 

وقال فى المفكر قبل ورود السمع انه لا يجب عليه بعقله شىء حتى ياتيه الرسول 
فیامره وینهاه » ولا يجب على اف تعالى شىء بحكم العقل ٠‏ وزعم ضرار ايضا ان الإمامة 
تصلح فی غیر قریش > حتی اذا اجتمع قریشی وتبطی قدمنا النبطی » اذ هى اقل عددا »> 
وأضعف وسيلة فيمكننا خلعه اذا خالف الشريعة ٠‏ 

والمعتزلة وان جوزوا الامامة فى غير قريش ٠‏ الا انهم لا يجوزون تقديم التبطى 
على القرشى » ٠‏ 


۱4۸ القضساء والقسلس 


أية حال » فرغم تقسيم البغدادى ( فى الفرق بين الغرق ) والشهرستانى 
( فى الملل والتحل ) ٠‏ ممن المؤكد أن النجار كان أ صغر من ضرار وربہسا 
کان تلہیذا له (۳) وتشمل أنكاره العامة كما أوردها الأشيعرى الكثير 
المهم لدراستنا الحالية : 

« زعم الحسين بن محمد النجار وأصحاه وهم الحسينية أن : 
س أعمال العباد مخلوقة لله وهم فاعلون لها . 

لا يكون ف ملك الله سبحانه الا ما ريده الله . 

وان الله س سېپحانه س لم یزل مریدا ان کون ف وقته ما علم ازه 
یکون فی وقته ۰ ومریدا ألا یکون ما علم آنه لا یکون . 

وان الاستطاعة لا يجوز أن تتقدم الفنمل وأن العون مسن الد 
سبحانه يحدث ف حال الفعل مع الفعل “٠‏ وهو الاستطاعة , 

س وان الاستطاعة الواحدة لا يفعل بها فعلان . 
لا نبقى وآن فى وجودها وجود الفعل وف عدمها عدم الفعل . 

س وان استطاعة الايمان توفیق وتسدد وفضل ونعمة واحسان 
وهدى ؛» وأن استطاعة الكفر ضلال وخذلان وبلاء وشر ٠‏ وأنه جائز 
كون الطاعة فى حال المعصية التى هى تركها ٠‏ بألا تكون كانت المعصية 
التى هى تركها فى ذلك الوقت وبالا يكون كان الوقت وقتا للمعصية التى 
ھی ترکھا . 

س وان امن ممن مهتد وفقه الله س سبحانه س و هداه وأن الكافر 
مخذول خذله الله وأضله وطبع على قلبه ولم يهده ولم ينظر اليه وخلق 
کفره ولم یصلحه ء ولو نظر اليه واصلحه لكان صالحا + 

س وانه جائز أن يۇلم الله الاطفال فى الآخرة »> وجائز أن يتفضل عليهم 

س وان الله سیهانه لو لطف بجميع الكافرين لآمنو ا وهو شادر أن 
يفعل بهم من الألطاف ما لو فعله بهم لآمنوا > وأن الله س سبحانه س 


المؤمنون بالقضاء والفدي خيرم وشره من الله 1۸۹ 


كلف الكفار ما لا يتدرون عليه لتركهم له لا لمجز حل فيهم ولا لآغة نزلت 
چم + 

س وأن الانسان لا يفعل فى غيره وأنه لا يفعل الأفعال الا فى نفسه› 
کنحو الحركات و:الىسكون والارادات والعلوم والكفر والایمان ¢ وان 
الانسان لا يفعل ألما ولا ادراكا ولا رؤية ولا يفعل شيئا على طريق التولد. 
لم یزل متکلما بمعنی آنه لم يزل غير عاجز عن الكلام وأن كلام الله سبحانه 
محدث مخلوق . 

س وكان يقول فى النوحيد بقول المعتزلة الا فى باب الارادة والجود » 
وكان يخالفهم فى القدر ويقول بالإرجاء . 
القتلب ويجعل فى العين ثوة القلب فيرى اله سبحانه الاإنسان بمينه : 
أى يعلمه بها »> وكان ينكر الرؤية لله عز وجل بالابصار على غير هذا 
المعنى , 

سس وکان يول أن اميت دموت بأجله وكذللك المغتول يثنل بأجله ۰ 


س وان الله سبحانه وتمالى يرزق الحلال ويرزق الحرام >٠‏ وأآن 
الرزق على ضربين : رزق غذاء ورزق ملك » (14) ؛ 

وهی مقولات فی غالبها واضح ولا يتطلب الام سوى تعليقسات 
موجزة . فقد أخذ النجار عن ضرار قوله بوصف الله سبحانه بصسفسات 
سالبة ( غیں جاهل .. غیر عاچز .. الخ ) ٤ )٦٥(‏ وتحاشی تعریف ضرار 
للحاسسة السادسةر() التي قمكن العين من المعرمة لکنه ظل متہسبکا بعفیدة 
المامية (1۷) وقبل رأى ضرار فى الكسسب ( أو الإكتساب ) (1۸) ويظهر 
أنه يركز على التفرشسة بين معنى ( فعسل ) الله ومعنى ( فعل ) 
العبساد )0٩(‏ » 

وكثير من أمكاره متناثضة مع أفكار المعتزلة التي ثناولناها فى الفصل 
السابق ٠‏ ففكرة هبمنة الله سبحانه وسبطرته وفوقيقه وجلاله هى الفكرة 
اغالبة وهي تغلب فكرة عدالنه سبهانه ول سبحانه الهيمثة الكاملة 


۱۹۰ القضساء والقسدر 


على مسیره الأحداث فلیس من بتر بی مقدوره أن يفعل شیئا لم يرده 

الله (.۷) . وکون الانسان مؤمنا آو کافرا يعتمد على عون الله له ان 

کان مۇمنا وتخځلیه عنه ان کان کافرا (۷۱) ۰ ولو لطف الله بالكفار 

لآمنوا (۷۲) ولطف الله سبحانه وسخطه عاملان مؤثران وناعلان وليسا 

مرتبطين بفعل الانسان كما يقول المعتزلة »> لكن قول النجار بأن الله 

فرص على الكافرين ما لا يطيثون ٠‏ ببين رفضه لقول المعتزلسة بارتباط 

الاسنطاعة بالنكليف ٠‏ لكن النجان فرق بين الاستطامة المادية ؛ 
۳ الاستطاعة الاختيار ب power‏ litiona1اvo‏ )( وربما کان النجار فی 

تفرشته هذه أوضح من أبى الهذيل نفسه ) وآنكن أن يكون لفعل الانسان 
أى آثار « منولدة » فى الأشخاص الآخرين أو فى الأشياء ٠ )۷١(‏ وهسو 
يمن ايمانا مطلقا بالجبر ( القضاء والقدر من الله سبحانه ) فى تفسير 
الأجل والرزق ولطف الله وسخطه ... الخ )۷٤(‏ وآمن بأنه لا يمكن أن 
نربط معلل الله سبحائه مع الأطفال » بالمناهيم البشرية عن الخطاً 

والصحة )۷٥(‏ » ولیس بين أيدينا شىء عن اجاباته على اعتراضسات 

العتزلة بأنه ربط الشر بالله سبحانه Fixing evil upon God‏ . 

E a2 

والفقرات التى أوردناها من كناب مشالات الاسلاميين عن أفكاره 
والمتعلقة بالاستطاعة تحمل أفكارا شائعة وربما كانت ملامة على بداية 
الاعتقاد السنى ( اعتقاد أهل السنة والجماعة) فى هذه الموضوعات .)۷١(‏ 

فالاستطاعة عند شرار سابقة على القعل ومصاحبة له لكن ربما لا يعنى 

هذا أنه أدرك الفرق المقصود ٠‏ أما النجار فثد قدم لنا فكرة جزيئية جديدة 

TO RT 

استطاعة خاصة به ومن هنا كائت سابثة للعمل ( أو الفعل ) ومصاحبة 

له »> وهی بطبيعة الحال من خلق الله سبحانه ٤‏ ومن هنا پہکن الثول ائه 

فرق بين الفعل المادى ( الفيزيقي ) والضسعل الاختيسارى . وفكسرة 
أبى الهذيل عن « المراحل » أو « اللحظات » التى حاول من خلالها 

أن يسوى بين الفصل بين « الاخثيار » و « الفعل المادى » من ناحية 
وفقا لما یسہق زہمنیا ( ما یأتی متقدما زمنیا وما پأتی متأاخرا زمنیا ) س قد 

نتاق مع هذه التجارب فالانسان يقضى وتنا يزن فيه الأمور قبل الاختيار : 

من بين متغيرات عدة أو بدائل عدة ٠‏ وعلى أية حال ٠»‏ فغفى غالب النشاط 
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البشرى تكون الموازنة بين البدائل قبل اتخاذ القرار أقل بكثير من أوجه 
النشاط البشرى الفى لا تتطلب هذه الموازنة » وعلى هذا فنظرية النجار 
هن مصاحبة الاستطاعة للفعل Volation & Physical act‏ هی الأثرب 
لحقيقة الأمور . وما يراه الغربيون وكأنه ارق كببر لا يمكن تجاوزه 
بين النظرتين ( نظرة أن الاستطاعة مرتبطة بفعل واحد » ونظسرة أن 
الاستطاعة تكون على الفعل وعكسسه ) تنير نقاشا يسيرا ٠‏ فطريقة 
النظر للأمور, مختلفة تماما > والذى لا شك فيه أن النجار كان له طريشنه 
فى وصف كيفية اختيار البشر من بين البدائل المتاحة ؛ لكنه لم يخبرنا ما 
هذه البدائل ولا كيفية الاخثيار ومن هنا س على أية حال س يتسلل 
الخپعف الى نظريته , 


وليس من الضرورى هنا أن ندرس تفصيلا كيف أن نظرينه الجديدة 
عن الاستطاعة البشرية قدا أثرت ف أمكاره عن الجسد وأجزائه ( عمسن 
الجوهر والعرض التى تبع فيها ضرارا ) (۷۷) . انه من الواضح أننسا 
نتعايل مع منكر فى الغاية من الأهمية اثر فى الممتولة بمعارضته لوجمة 
نظرهم »> وكان رائدا فى دناعه عن مقائد السلة بأساليب غعفلية (*) » 


() نفصل هدا ايراد ما ذكره الشهرستانى عن النجار . 

« أصحاب الحسين بن محمد النجان واكش معتزلة المراى وما حواليها على مذهبه ' 
وهم وان اختلفها اصتافا الا انهم لم يختلفوا فى المسائل التى عددناها أصولا ٠‏ وهم : 
برغودية وزعفرانية ومستدركة ٠‏ ووافقوأ المعثزلة فى نفى الصفات من العلم > وألقدرة ء 
والارادة » والحياة › والسمع > والبصى ة ووافقو! الصقالبة فى خلق الأعمال ٠‏ 

قال النجار : البارىء تعالى مريد لنقسه كما هى عالم لنقسه » فالزم عموم التعلق » 
لمزم وقال . هى مريد الخير والش ء والنفع والس ٠‏ وقال أيضا : معنى كونه مريدا 
انه غپر مستكره ولا مغلوب ٠‏ وقال : هى خالق أعمال العباد » خيرهاً وشرها » حسنها 
وقبيحها » والعبد مكتسب لها ٠‏ وآثبت تاثير! للقدرة الحادثة » وسمى ذلك كسببا على 
حسب ما يثبته الأشعرى ٠‏ وواعقه أيضا فى أن الاستطاعة مع القعل ٠‏ وأما فى مسالة 
الرؤية انكر رؤية اث تعالى بالأبصان واحالها ؛ غير انه قال : يجوز ان يحول اله تعالى 
القوة التى فى القلب من المعرفة الى العين » فيعرف اث تعالى بها غيكون ذلك رؤية ء وقال 
بحدوث الكلام لكنه انفرد عن المعتزلة باشياء متها : 

قوله ان کلام الباری تعالی اذا قریء غھو عرض ۰ واذا کتب فهو جسم ۰ ومن 
العجب ان الزعفرانية قالت كلام الله غيره » ركل ما هو غيره فهو مخلرق › ومع 
ذلك قالت ؛ كل من قال ان القران مخلوق فهنق كافى ٠٠‏ ولعلهم راديا بذلك الاختلاف » = 


4۲ القضساء والقسدر 


( چ ) برغشسوت 

يتسيع التول بأن محمدا بن عيسى برغوث من اتباع النجار (۷۸) ء 
وما وصلنا من روايات عن مناقشات برغوث مح المعتزلة فيما يتعلق 
بالاستطاعة البشرية يظهر. اته استمدها من أفكار النجار (۷۹) واحدى 
أفكار برغوث المميزة هى أن المتولدات هى قعل ال تعالى بايجاب الطبع > 
بمعنى أن اله تعالى طبع الحجر طبعا أن يذهب اذا دفعه أحد > وبتعببر 
آخر جمل ايله سبحانه من الضرورى أن يندقع الحجر اذا دفعه دامع (۸۰) 
ایا النجار فلم ینک الا ان الاتہسان لا ینتح ( لا یفعل ) آی اثر فی آى 
شخص آخر, آو آی شىء » وقد وافقه برغوث على هذا لکنه طور الفكر د 
وعزا الأثر الحادث الى الله سبحانه لكن هذا على اية حال س لم يكن 
عزوا مباشرا وانما غیر مباشر ٠»‏ آی من خلال فكرة أن الله سبحانه هسو 
حالق طلبائع الاشياء ؛ وفكرة الفعل المتولد أو الأثر التاتج بفعل طبائع 
الأشیاء ھی بلا شك من آفکاں معمر (۸۱) ٤‏ لکن ہہ على عکس معمر س 
يقال ان هذه الآثار ( أو الأفعال المتولدة ) هى من فعل الله سبحانه وليس 
من الشىء ( المسبب لها ) '. ومكرة برغوث على أية حال لم تلق تاأبيدا 
كبيرا . مهذه الفكرة من الناحية الاسمية تحامظ على فسكرة عظمة الله 
,سبحاته وسموه وهيمنقه الطلقة على الأحداث‌خاصة ما يحدث للانسان 
( فالنجاں مثلا انکں آمکانية آن یؤئر شخص بانعاله فی شخص آخر ) 
لكن هذه الهيمنة الالهية ليست من لحظة الى لحظة ؛ لأن الله سبحانه تراك 
طبائع الأشاء كما رادها تفعل لها وفشا اللقانون الذى وضعه 


= وألا فالتناقض ظاهر ٠‏ والمستدركة مهم زعمو! ان کلاعه غیره » وهی مخلوق لکن 
النبى به قال ٠‏ « كلام الله مير مخلوق » والسسلف عن أخسرهم چەسعوا على 
هذه العبارة » فوافقناهم » وحملنا قولهم غير مشلوق › اى على هدا الترتيب والضظم 
عن المصروف والاصوات ء بل هى مخلرق على غير هذه الحروف يعينها » وهذه حكاية 
عتها ٠‏ وحكي الكعبي عن النجان آنه قال : البارى تصالى بكل مكان ذاتا ٠‏ ووجودا 
لا معنى الغلم والقدرة ء والزمه محالات على ذلك ٠‏ 

وال فى افك بل وروت الم مل ها هالت تة اانه يجب لين تيل 
المعرقة بالنطر والاستدلال ٠‏ 1 

وقال فى الايمان ابه عيارة عن التصديق ٠‏ ومن ارتكب ١كبيرة‏ وعات عليها من 
خير توبة عوقب على ذلك » ويجب أن يخرح من النار » فليس من العدل النسوية بينه 
وبين الكذار فى الخلود ۰ 

ومحمد بن عيس الملقب ببرغوث » ويس بن عياث المريسى » والحسين النجار 
متقاربی. المذهب ء وکلهم اثبتو؛ کونه ثصالی مریدا لم يزل لکل ما علم انه سيحدث 
من خير وش وأيمان وكفر ٠‏ وطاعة ومحصية » وعامسة المعتزلة يابون نلك » ٠‏ 
ہیں ۸۸ * 


المؤمنون بالقضماء والقدر خدره وشره من اكت 14۳ 


( لطبائعها التى طبعها علبها ) ومن هنا بمكن القول انه سبحانه فد 
أعطى للانسان والجماد ( والحيوان ) نوعا من الحركة الذاتية ( أو الحكم 
الذاتى ) ٠‏ 

وعلى هذا » فان برغونا كان على قدر كبر من الاعنقاد فى قدرة الله 
وهيمنثه ( وهو فى هذا أكر من المعتزلة ) لكنه لم بكن قادرا على مواعمة 
فكرته هذه مع أفكاره الاخرى » وثد سار الى نهابة الشوط فى التفرقة 
بين الله والانسان ؛ فرفض أن تستخدم الألفاظ التى بصف الائنسان بها 
سه فى وصف الله سيصانه ؛ فرفض أن بقشسال ان 
الله ( أ فاعل ) على مسل التال لأن هذا اللفظ يطلق على الأنسان (۸۲) 
وقد رد علبه معارضوه بأن الله سدحانه نسب الخلق الى الانسسسان فى 
الفرآن الكردم (۸۳) ( انما تعددون من دون اله أونانا وتخاقون إغكا ٠٠.٠‏ ) 
سورة العنكبوت (۲۹) / الآنة ۱١‏ وعلى هذا ؛ فقد انيار الجسر الذى أراد 


أن بشمه بين الله سبحانه وخلقه وقد ذكر البفدادى أن برغوثا رفسض 
ا ع ا ول وع نھن ج هة ال اتی : 
« البرغوثية .. اتباع محمد بن عسى الاقب ببرغوث كان على مذهب 
اللحار ك أو اة وخالدة ي ممه الب عا فاع ب 
A E RT TNT‏ 
ع ا قا ا ا ا و ل ا 
ف ادات هفل رل أشحاتا بها ها من ممل اة تمان باخفار ۴ من 
ليع الجسم الذى سموه مولدا «٠.‏ » (7*) ©۸) ۰ 


واعتقد برغوث أن الله سبحانه لم بلجیء ( بجر ) ائسانا على 
الاسمان أو الكفر .. ذلك لأن الانسان مأمور بالايمان ومأمور بتجنب الكثر 
وأن بكون ذلك طوعا اذا ما آمن أو کفر کرها ( ضد ارادته ) بكون بذلك 
غير منفذ لأوامر الله )۸٥(‏ وسعسارة أخرى فان كون الله سبحانه ثد أمر ٠»‏ 
فهذا يعنى انبئاقاً « استطاعة » للطاعة وثدرة عليها فى الانسان الذى 
وجه اله سبحانه أوامرء له » افنا نلآحظ هنا توعا من التسبر الذائى 
¥utonomه‏ شر البه برغوث باشارنه الى أن فكرة طبيعة الفعسل 


(+) ص ۱۹۷ من طبعة دان الجيل وهي التى بين أيدينا الآن - ( المترجم ) ٠‏ 


144 القفساء والشدر 


لا بد أن تنطلق من الائسان نفسه بمعنى من المعانى . ولم يرد ان برغوثا 
لطفا لو الماض بشىء منه على الكامرين لآمنوا ۰ ومن هنا يمكننا أن 
نسقندج أن فكرة لطف اله کان ينظر الیھا كشىء مختلف عن الجبر . 


وقد ذهب برغوث ابعد مما ذهب اليه النجار فى محاولة التوفيق بين 
فكرة عظمة الله وقدرته المطلقة من ناحية وفكرة وجود الشر فى العالم . 
وهنا يدو أنه استخدم مرة اخری کارا استتاها من معمر (۸۷) . 


لقد ميز برغوث بين « استطاعة الهيمنة على الشر » وبين « فمل 


لقد قدم برغوث نفسه لنا فى صورة رجسل حاول آن يزاوج بين 
مجموعئين متباعدتين من الأغكار ٠‏ لكنه لم يحرز تتدما كبيرا فى محاولته 
تلك » كما أن الأفكار اليتافيزيقية التى استقاها من معمر كانت غير 
متناستة مع أفكار الدين الاسلامى الى حد كبير (۸۸) ء 


( د ) مصطلح « اهل الاثبات » 


اشار الاشعرى فى كتابه مقالات الاسلاميين أكثر من عشرين مرة 
لجماعة غير واضحة اطلق عليها اهل الاثبات أو المثبتة )۸١(‏ وبالتامل 
فی اشاراته هذه بتضح لنا أنه يقصد بأهل الاثيات الذين يثبتون أن القدر 
نظر اخرى الى جانب ايمانهم بالقدر بمفهومه السابق واثباتهم له »“ واهل 
الاثبات يختلفون أحيانا فى يعض التفاصيل )١١(‏ ء٠‏ وعلى هذا ملا بد 
ان الأشعرى قد استخدم المسطلح ليشبر به الى مذهب كلامى محدد أو 
حتی عدة مذاهبپ . 


والفجص الدقبق لليادة المتوغرة لدينا يمكننا من استحضار بعض 


المنتمين لهذه المجموعة ( الفرقة ) رغم أن الأاشعرى لا يسعفنا كثيرا 
کمادته › وعلی اة حال فالاشعری یجمل ضرارا من أھل الاثبات کہا 


المؤمنون بالقضاء والآدر خيره وشره من اله 14۵ 


استخلصنا من عبارته « وهذا رآی أهل الاثبات ما عدا ضرارا » (۲) . 
والاشارة الاخرى الوحيدة لأحد أفراد هذه الجماعة ( الفرقة ) هسو 
الكوشسانى(۹۲)و اذا كان المقصود بهذا الشخص هو احمد بن سلم الكوشائى 
الى غو خد لاد الجا فيك القرل اذى أن انتحار هي اكا ين 
اهل الاثبات (0) ٠‏ وأخيرا فما دام من الواضح أن هناك ملة قوية 
بين محمد بن حرب » والنجار فقول الاشعرى فى عبارته الى تشسير الى 
ان خكرة بعينها هى فكرة محمد بن حرب وكثبر من اهل الاثبات » يعنى انه 
من اهل الاثبات بلا شىك )٥(‏ ۰ 


ودراسة الأمكار نفسها بصرف النظر عن متابعتنا للأهراد المنتمين 
لاهل الاثبات »› تؤكد انا ما توصلنا اليه نفا > مكثير من الأفكار عسن 
الختم والهداية والاغلال وغسيرها هى نفسها مكار النجار » وعزو ايمان 
الانسان أو كفره لفعل الله سبحانه )٩١(‏ فكل أهل الاثبات فيما عدا 
ضرارآ ٤‏ قال انهم بعتقدون انه لا فعل للشخص فی آی کیان آخر غير 
ذاته (۹۷) وتاك فكرة النجار » وهو أيضا يرى أن صسفات الله سبحانه 
لا يمكن التعبير عفها الا سلبا : عالم بمعنى غير جاهل › وقادر بيعنى 
غير عاجز .. الخ كما يرى ذلك عموم الثبتة (۸۸) واكثر من هذا فحتى 
اذا لم قبل فكرة التطابق بين أفكار محمد بن حرب ويرغوث ؛ مثمة دلائل 
على أن برغوثا كان واحدا من أهلل الاثبات . كما أن أفكاره عن الافعال 
المتولرة sاءe٤؟ء‏ eneretedع‏ قرببة تماما من أفكار محمد بن حرب 
وكثيرين من اهل الاثبات ٤ )۹٩۹(‏ كما أن أمكاره الخاصة تتجلى فى النس 
على ان معظم اهلى الاثبات يعتقدون ان الله سبحانه لا يجبر أحدآ على 
إبمان یصبح به س آی بهذا الجبر س مؤمنا › وقولهم أنه رغم شدره الله 
سبحانه وهيمنته على الشر الذى يمارسه البشر الا انه سبحانه ليس 
غاعلا للشر ( لیس شریرا ) )٠۰١(‏ ۰ 


واحدا من اعضائها البارزين لكن النجار كان اكثر التصاقا بها وانتمى اليها 
تلامیذه مثل برغوث والکوشائنی › كما يبدو أايضا ان جماعة من الخوارج 


۹۹٦‏ الفضءساء والقسدر 


تحلقوا حول محمد بن حرب ( اذا كان المقصود به شخصا آخر غسير 
برغوث ) ويحيى بن أبى كامل » ورغم هذا الضوء الذى ألتناه على جماعة 
اه لالا مف ااكور ميا هن مقن اة ل برد ها اطا ا 
e la Ga E GEASS N SRA‏ 
والنجار فى بداية القرن النالت للهجرة وغنرة شباب الأشعسرى ف 
النهاية )٠١١(‏ . 


( س ) تقويم اهسل الائبسات 


من الممكن الآن أن نكون نوعاً من التقويم لأهل الاثبات بشسكل عام . 
من الواضم انهم كانوا ذوى أهمية فانقة كخصوم كانوا قادرن على 
مواجهة المعتزلة منطلقين س منطلقاتهم تفسها ؛ خاصة وأنهم كانوأ فى 
فترة باكرة نسبيا ( فى القرن النانى للهجرة وبداية الثالت ) »› فالندقيق 
فى الموضوعات التى تعرض لها المعتزلة ستوضح لنا أن كيرا منها كان 
هو نفسه ما تعرض له أهل الائبات ٠‏ مع أننا لم نناقنس فى هذا الفصل 
أو ا ال ر ا فى الل الى الى م 
فيه للمعتزلة وفكرهم . 


والحدير باللاحظة أيضا أن القوة اوجية لأهل الانبات كانت هى 
التوجهات القرآنية الحقة ء ولم نكن مبنقة من فكره الجبر بيقهومها الجاهلى 
الاق لن لاناق ل كارا سرن ج ككل وا س ا دة 
الله سبحانه وعظمته وهيمنسه ٠‏ وقد ركز النجار على أن ال مهيمن على 
کل شىء ومضطلع بکل شىء ۰ ولا شىء یکون الا بارادته » وأهل الاثبات 
بشكل عام يعتقدون أن لا مقدور الا وله عليه فدرة (۱.۲) . وبینما کان 
المعتزلة بعتفدون فى (استطاعة) الانسان أن بوجه الحوادث « بمعزل عن 
الله سبحانه » بل « وبدون علمه » » مان أهل الانبات أكدوا بشدة على 
أن اافان فان مل ل کل کید رة أن کن فد مق فى غل :ا 
سبحانه انه س آی هذا الشىء س سیکون > وآنه سبحانسه ( بریسده ) 
(ويشساۇه) (۲١١)وفد‏ أنكر النجار وغيره استطاعة الانسسان أن دؤثر فىشخەں 
ما ( أو شىء ما ) لا لشىء الا لأن ذلك فى امتقادهم يشالف فكرة قشسدرة 


المؤمنون بالعضاء والادر خيره وشره من أنه 4Y‏ 


الله وهيمشىه )٠١٤(‏ . وادا كان كل ما مفعله البشر لا ينم ألا ومقاً لارادة 
الله سیحانه أو على الئل بادنه 4 ممن الضرورى أن نکر أن البسر بمکدهم 
(احداث تانير ف غير هم شرا أو أشسباء متهه اناع دینی مسغلغل مؤداه 
آں الله رفقیب دائم علی أفعال المؤمن ( والعباد عامة ) . 


والاعنقاد فى هيمنة الله وقدرنه » يؤدى بالضروره الى الاعتقاد بأن 
الایہاں والکفر کلبھما س الی حد کبیر س پدماں بارادہ الل > وھذہ المکرة 
ھی الى صبعت أفكار آهل الانبات عن الهداية وما ينصل ها من أمكسار 
ی ف ا ون لرن ان ال ا 
المستول عن جعل هذا کامرا وداك مؤمنا ¢ وهم يعتقدون آں آله سیهانه 
فادر علی خلی الایمان والكفر ُ والطاعة والمعصية النى ہو جیها إصسبح 
ھۋلاء مۆەنىن وھۇلاء کفارا وھۇلاء على حلاعهة وھۇلاء على معصده (۰ |( 


وف الوشت نفسه » نجدهم واصحين فيما ينعلق بالطبيعة المتفرده 
للنشساط الاختيارى البشرى ٠‏ فال سبحانه لم يجبر أحدا على الكثر أو 
الانمان ولم بجبر أحدا على أن يتصرف بعدالة أو بظلم (۱۰۷) فرعم أن 
اللہ قد خلی الاہمان فانھ لا یکوں ایمانا حقا الا ادا اعتنقه شخص ما . 
فيصبح الايمان هو ايمانه هو أو بتعبير آخر اذا اكتسبه الشسخص 
( اومن ) “¢ وريما فضلوا الحديت عن لعلف الله ٤‏ ومكرة الاكنساب هذه 
كامنة فى عقولهم + فبالعيل ( أو الاكتساب ) ولطف الل يصبح الفسرد 
مزهنا ») (۱۰۸) وهم پفضسلون ذلك على الفول بأن الله جعل ملانا مؤمنا 
ای أجبره على الايمان ٠‏ انهم يرمصون هدہ الصيغة الأخيرة وینضلوں 
الأولی >٠‏ وهم نفرقوں بين ما يفعله الانسان جبرا وما يفعله اختيارا 
ويطلقون على هذا الفعل الأخير اكنسابا . 


وعندما نلقى نظرة عامة على هذه الحركة ٠‏ بمكننا أن نرى يعض 
الجمود الى بذلت لحل مسكلة ال متكي اتهم اعتتدوا أن الت 
سبحانه هو محدث الالم لاذه 1وعنورطم ۰ والعقاب بادخال جهنم کسال 
على ذلك ٤‏ وهو سبحانه ادر علی فعل ( ما هو أصلح ) مما فعله )۱١۹(‏ 


۱۹۸ القضاء والقدر 


لكن غالب أهلى الاثبات ينكرون أنه سبحابه فاعل الشر المتمثل فى عدم 
العدالة أو ماعل الشر المتمثل فى الانحراف الخلقى » لا يمكن قبول هذا > 
كما لا يمكن باية حال من الأحوال وصفه سبحانه بأنه شرير او طلم . 
وربما كانت الروايات التى تعزو الى جانب منهم القول بان الله سبحانه 
قادر على ( اجبار ) الانسان على فعل الشر بمعنى العمل المنسافى 
للأخلاق » وبالتالى غلا شر ( بهذا المعنى ) الا واله ماعله س ربا كانت 
هذه الفكرة ناتجة عن سوء مهم لوجهة نظلر ضرار القائلة بان لكلل فمل 
ماعلبن ( الله والانسان ) )۱1١(‏ ۰ 


وبتعبير آخر » فان ايمانهم بقدرة الله المطلقة أدت بهم الى هذا النوع 
من التفكير رغم إيمانهم المطلق بأن الله عادل ورحمن ورحيم لا يمكن أن 
بقترف ظلہاً ولا اثہا وأنهم جہیما عبیده ٠‏ 


والمقالة الى خلص اليها برغوث وآخرون والتى مؤداها أن الل 
سيحانه « لا يفعل الشر » لكن له « الهيمنة عليه » » تعنى أنه لا يجب 
نسبة الأاشياء الى الله على النحو نفسه الذى ننسبها به الى البشر ؛ لكن 
هذا لا يمنع من ايمانهم بقصور العقل البشرى عن غهم طبيعة عل الله 
لذاته ( هو مطوم لنفسه ) لكن البشر لا يدركون ماهيته وسيظلون كذلك 
السالبة » ممعنى كونه عالاً ( غر جاهل ) .. وهكذا . 


واذا كانت هذه هى أمكار أهل الاثبات نهم من جوانب عديدة يتولون 
بافكار, أهلي السنة » وسيتضح من الفصل التالى ‏ على أية حال س أنهم 
اقرب الى مدرسة أبى حنيفة منهم للأشعرى ٠ )۱١١(‏ 


ومن بين المتكلمين البارزين الذين عارضوا المعتزلة ٠‏ وآمنوا بالقضاء 


والقدر خیره وشره من الله سبحانه س هشام بن الحكم الذى خاض فى كل 
الموضوعات التى ناقشا المعتزلة كما أوردت كثب الفرق خاصة مقالات 


المؤمنون بالقضاء والقدر خيره وشره من الث 1۹4 


الاسلاميين للأشعرى ٠‏ وهشام من الرامفضة (الامامبة ) وهم مرقة شبعية 
وقد ظهر معظم نشاطه فى الكوفة » وقد تحدث معه أبو الهذيل ومن خلال 
ابی الهذيل ٠ )۱١١(‏ 


« واختلفت ألرافضة ف أعمال العباد ١‏ هل هى مخلوقة ؟ وهم ثلاث 
فرق فالفرقة الأولى منهم “ وهو هشام بن الحكم : يزعمون أن أعمسال 
المباد مخلوقة لله » وحكى جعفر بن حرب عن هشام بن الحكم انه کان 
قزل ا انال الان اكير لس وه وروي وه 
منه الا عند حدوث السيب المهيج عليها » ا ۰ 


« والاستطاعة عند أصحاب هشام بن الحكم خمسة أشسياء : المصحة 
وتخلية الشمثوق 103 Freedom o۴ Cir eut‏ والمدة فى الوقت > والآلة 
التى بها يكون الفعل » كاليد التى يكون بها اللطم والفاس النى نكون 
بها النجارة والابرة التى بكون بها الخياطة وما أشبه ذلسك من الآلات › 
والسبب الوارد المهيج الذى من أجله يكون النعل » ناذا اجتمعت هذه 
الأشسياء كان الفعل واشعا فمن الاستطامة ما هو قبل الفعلع موجود > 
ومنها ما لا يوجد الا فى حسال الفعل » وهو السبب ٠‏ وزعم أن الفمسل 
لا يكون الا بالسبب الحادث ماذا وجد ذلك السبب وأحدثه الله كان الفسل 
لا محالة » وان الموجب للفعل هو السبب ٠‏ وما سوى ذلك من الاستطاعة 
لا يوجبه ۰ » (**) »۰ 


تلك رواية من خط فکری يختلف اختلافا جوهريا مع خط ضرار وان 
اه اى وع ا حال ن الل ى ع2 اة 
لنا ان نجزم الى أی مدی تأ كل من هشام وضرار؛ بالآخر › بل حتی 


(م) ص ۱۱۳ ١١١ ٠ ١١١‏ من الطبعة التى بين ايديا ٠‏ 
(# #) ص ١١١‏ من طبعة مقالات الاسلاميين تحقيق مممد محيى الدين عبد الحميد ٠‏ 


۰ الوةاء والفدز 


لا نستطیع الچزم پان هشاما نمسه فد اسنخدم لفظ ( الاکتساب ) ٤‏ پل 


فكرنه . 


الأسياب ( العلل ) ؛ وأن اختيار الانسان هو حلقة فى هذه السلسلة . 


ولا يبدو أن وجهات بطر هسام مى هذا الصدد وجدت مؤيدين 
کثبرین ( ریما لآنها کانت ذات أبعاد طبيعيه e‏ ا8اا4إ ںاھ" أعمق مما 
سسوعبها العقلية الديذيه للمسسلمين ) + لمكن اهتمامه بحليسل 
النفاهة اتشر رها أبن مكل ير ماكر ف :ناقشات ال دار ن 
المعنزلة )١١٤١(‏ . وعلى أية حال ٠‏ فالمهم هو أنه حاول صياغة نظريهة 
a ES NAE E SEEN a RK‏ 
ا وة ااا على سیا 


والنظر الى وجهات نظر بعص الرامصه الآذفربن موضسح لدا أن 
شاا زیا کان ارب الى آهل القدر < المسزلة) مه الى القالين بان 
الله « هو خالق أفعال العباد » ء مندن نرى أن جماعة من هؤلاء الرافضة 
يرون أن الله سبحانه « يعلم ما سيكون قبل أن يكون الا ما بنعلق بعل 
الإنسان ٤‏ فهو سبحانه يعلمه س أى اافعل س بمد وجوده ( أى بمد أن 
يكون قد حرج الى حيز التففيذ ) ؛ ذلك أنه سبحانه اذا علم مسبقاً من 
سپردكب المعصية لكان عليه سبحانه أن ( بحول ) بينه وبين 
معصینه )۱۱١(‏ ) ء 


وألآن “ ففد وجدنا عبارة مشابهة لدى واحد من معنزلة بغسداد 
الباكربن وهو أبو موسى المردار )1١١(‏ الذى ينسب البه قول « أن الله 
أراد معاصى العباد بمعنى أنه خلى بينهم وبينها ٤‏ وكان أبو موسى بقول ‏ 
خلق. الشىء غبره والخلق مخلوق ٠‏ لا بخلق » (*) ومن الفعل ( خلى ) 
أتى المصدر ( التخلية ) وهى المصطاح الذى استخدمه هشام بن الحكم 


() ص ۲١۷‏ من طبعة المقالاث السار اليها غى حاشية سابقة ٠‏ 


المؤمنون جالفضاء والادر خيره وره من الس ۲۰۱ 


لوصف لحظة الفعل البشرى الى « يخلى الله سبحانه بين العيسد 
وما فعل » (11۷) . وربما كانت النخلية هى أقرب الكلمات العرسة من 
حيت الآصل اللغوى الى ( الحريه )freed0m‏ . ومن هنا یمکسن 
القول أن هاما عندما جعل من تروط الاسنطاعة بخليه الشسئون “ فانه 
يكون بذلك قد وضع فى عفله مكرة استقلال الانسان فى حال قيامه بالفعل 
التسرى عن اله سبحانه ٤‏ وهو بهذا ينق مم العنزلة + 


وفيا بتعلق ٻوجهاتث نظر هسام عن علم الله سبحانه انها تلسير 
الى أنغافه مع القدريه ) المعبزله ( ووفغا U‏ دکره الأننعر ى فاں الندريه 
یقولون ہاں الله سبحانه ( لا يعلم ألشىء قبل أن يكون ) وأ السبربيه 
وهم غرع من المعتزلة يرون الرأى نفسه “ مع انسارة خاصة أو تركيز خاص 
علی الفعل الیشری (۱۱۸) . وغالب الرامضه یعسقدوں أیضہا آں اله 
سیهانه لإ پعلم le‏ سیکون دی کون (11۹( وېړی هسام أبه اذا کان 
الله عالا بها سيفعله الانسان »> لم يكن هناك أى مجال للاختبار أو المحنة 
أو الاحتبار ا8ا )١۲١(‏ . وفيما ينعلق بهده النغطة ٠‏ مان الرامفضة 
كائوا أقرب لؤيدى المعنزلة منهم لمعارضيهم . لكن بعضهم كان بقول انه 
« لا يكون الفعل الا أن ياء الله » » وذهب عدد كبير منهم الى 
انخاد موقف وسط بين الجبر والاحتبار )١١١(‏ وبشسكل عام ففى نقاط 
بعينها ببدو أن منكلمى الرافضة محسوبون من بين المدامعين عن الفدر 
د رہ وشرہ مں الله سبحانه ۰ 


س وصسدة اہی سسس 


قد نملا فراغاً كبيرا فى معلوماتنا عن التكلمين السنة فى فجر الاسلام 
اذا وشعنا فى اعتبارنا « وصبة أبى حنبفة » ٠‏ الى نسبت الى أبى حنفة 
أو مجموعة مم ينبعون مذهبه )١۲۲(‏ واسوء الحظ > فاننى قد مشات فى 
سد هذه الئغره لندرة المعلومات المناحة رغم ظنى أنه بامكانى أن أقدم 
اشسارات أكر دقة س تلك التى قدمها فنسنك ععصاو«ه۷W‏ الذي لم 
يحساول التمسز بين الفرق المختافة النى قد ندعى جميعا أنها مسن 
أهل السنة أو على الأقل أنهم كائوا من أهل السنة الذين أتوا فى وقت 


¥+ القضساء والقسدر 


لاحق ٠‏ ويميلون الى الحديث عن ( مجنمع اسلامى ) متناسق » أو جماعة 
Community‏ أسلامية متسقة ۲0 ۰ واغفال فنسنك لهذا چہل 
بعض استنتاجاته غير صحيح » فعلى سبيسل المثال » عندما ذكر أن 
مقالات الوصية لم يرد بها مصطلح الكسب > يكون قد اغفل آمكان وجود 
هذه الكلمة بالفعل بمعناها الاصطلاحى وانه مستخدم بالنمصل أو حتى 
احتمال أن يكون محررو وصية أبى حئيفة قد تحاشوه ))۲٤(‏ . 


والمقالات الخمس الأولى فى الوصية النى تتناول الايمان » يستشف 
منها انها قريبة جداً من وجهات نظر المرجئة . ويبدو أن المرجئة كانو| 
ول من جعل ( الايمان ) قضية مطروحة للمناقشة . والمقالة الرابعة 
تتناول وضع من « أخطاً » أو من « عصى » من الصحابة وتذهب الى 
انهم جميما مؤمنون وليسوا كنارا > وهذه هى عقيدة المرجئة › والمتالة 
النانية تفكر ان الايمان يزيد أو ينقص اعنمادا على استحالة أن يكسون 
الشخص مؤمنا وكامرا فى الوشت ففىسه وهذا قريب من قول المرجئة أنه 
لا یوجد فی الکافر أى قدر من الايمان () . 


وعلى اية حال » ففى الوقت نفسه نجد نقاطا تفصيلية قليلة يختلفى 
فيها كتاب وصية آبى حنيفة مع المرجئة مممظم المرجئة يعتقدون ان 
الايمان يزيد وينقتص . 
تقارب مع وجهات نظر النجار . وبشكل عام فهذا يشير الى أن مؤلف 
ظهر فيه ٠‏ ومما يؤكد ما ذهبنا اليه من أن كاتب ( وصية أبى حثينة ) 
هو الذى تأثر بالنجار هو أن هذا الاخير كان يعد من المرجئة لكن الغريب 
عدم ذكر فكرة الكسب أو الاكنساب فى كتاب الوصية (۲۸) . 


وئثمة اشارات لمعارضة واضحة لفكر الجهمية > کالتاکید على عدم 


خلق القرآن ٠‏ والتاكيد على ان عذاب القبر. حقيقة » وانكار ان الجنة 
والذار تفنيان (۱۲۹) ء وكانت أمكار أبى الهذيل مشسابهة لافكار الجهبية 


(٭) خلل قی حواشی الملبعة التى بين ايدينا ٠‏ 


المؤمنون بالقضباء والقدر خيره وشره من ألش ¥ 


فى هذه النقطة الأحيره ( فناء الجنة والنار ) ٠‏ ويصرف النظر عص هده 
النقطة فليس هناك شىء حقيقة ‏ فی الوصية یوضح أں کاتب الكناب 
قد وضع المعتزلة س خاصه س فى اعتباره » وربما كان هذا راجعاً الى 
كو ولت الو ةف ها ل أن طح مجم المترئة + 


وتتطابق وجهة نظر كاتب ( أو كتاب ) الوصية مع عقيده أحمد بن 
حنبل فى ان القرآن الكريم غير مخلوق « وإنما كلام الله » » وغيما ينعلق 
بالافطار عند السغر فى نهار رمضان » فهو من مع أحمد بن حنبل 
والظاهرية ٠‏ الا أن آراءه لا تتطابق معهم ( أحمد بن حنبل والظاهرية ) 
فى أمور أخرى كما لا تتطابق ىماما مع المذاهب السنيه الأخرى )٠٠١(‏ . 
وهو يميل مع اتجاه الظاهرية العارم فى جل ( اى شىء ) اما لازا 
( فرض ( lls‏ ھر Obligatory or forbidde¬‏ (1؟1) ۰ 


كيف ولا نشبيه ولا وصف ) بطريقه تجعله أقرب الى مالك بن أنس منه 
الى أحمد بن حنبل (۱۳۲) ۰ 


ومن ناحية اخرى › مهو لم يقتصر فى أدلته على القرآن والسنة كما 
يفملى المنشددون مس أتباع أحمد بن حنبل الا أن كتيرا من البراههين 
الموجزة الواردة فى الوصية هى فى الحقيقة قائية على شواهد من القرآن 
الكريم وأحاديث الرسول ( بيغ ) “ وان كان هذا لم يمنع من استخدامه 
للبراهين العقلية › فمثلا أثبت عدم تغير طبيعة الايمان بالقول أنه لا يمكن 
أن بكون فرد ما مؤمنا وكافرا فى الوقت نفسه ٤‏ كما استخدم براهين غير 
مباشرة لاثبات استواء الله سبحانه على العرش دون ضرورة (۱۳۲) . 


على أية حال ٠‏ اننا فى الوشت نفسه لا رى أثرا لاسنخدامه مبدا 
الايمان كبرهان على فمكرة ساقها ٠‏ بينها احتلت فكرة الإجماع أهمية 
واضحة عند أتباع اذهب الشافعى . 


من كل هذا يمكننا أن نخلص ببعض الأمور عن مؤلف كتاب وصيه 
أبى حنيغفة » فهو حنفى اذهب كما هو واضح من العنوان » وهو يميل 


f‏ الفضءاء والشدر 


كان ملف هذا الكياب هو بلميد حنفى لمحمد بن الحسن الشيبانى الذى 
عاش فی منرہ أحمد یں حیبل ( المنو ۲۲۱ ھ / ۸٥١‏ م ) نقریبا (۱۳۹) ۰ 


وملف کاب الوصیه بصرف النطر عن اسه هو من ااومسين 
بااقشااء والقشدر خبره وشرہ من ال Qadr‏ مصذہاط واں الل 
اة و ا اکل الاد وو ر و کک سی آم :ات 
سبحانه اقلم أن يكب يذكرنا بالأحادت النبوية عن ان اله سبحانه قد 
أمر بسجيل كل ما سيحدت مند البدء وحبى يوم القيامة )۱۳١‏ وشد 
شرح فنسنك هذه المقالة على هدا النحو أى ربط ما ورد بها بالأحاديت 
النبوية النعلقة بهذا اموضوع ٠‏ لكن الآية الكريمه النى جرى الاستشهاد 
بها نید نسجيل ما فعله الائسان معاز ( لا ہا سوف يفعله ) اى أن 
السجيل بم بعد أن يجرى الفعل وليس قبله » وبالنالى فليس سسة 
جبر >٠‏ والعبارة العربية ( ما هو كاين ) النى بنرجمها فنسنك الى 
الانجليزية hat Sha! طhappمe ۸n‏ ( ما سیحدث ) عبر ثرجمه حاطنه 
والصحيح أن نكون what's happening and go on writing‏ 
والىسچبل أو الكابة سم ادن وعند حدوث الفعل أو بعده أو أيناءه كما 
آں مؤلف الوصية اجنرا الآبة لپبرهمں بها على الجبر ٠‏ وتسيطر فكره 
التوحيد على الكتاب ٠ء‏ ومن نم فهو يحاول الربط بين فكرة التوحيد وغكره 
الجبر ( القضاء والقدر حيره وشره س الله ) وفى آخر المالة السابعمة 
يتناول اللوح المحفوظ ٠‏ باعتبار آنه قد تم تسجيل كل أفعال البشر فيه 
( قبل حدونها ) (۱۳۷) ۰ 


وق الفالة السہابعة أیضا پیر ہیں أمر الله ورضاه .... من ناحية 
ومشسيئة الله وقضائه وتخلبنه وعلمه ٠.‏ من ناحية آخرى . فالمعاصى 
والطاعة تنئمى الى المجموعة الأخيرة ( منسسيئة الله وقضائه ) ٠‏ أها 
اعمال الطاعة فهى وحدها ننتمى للمجموعة الأولى ( أمر محبة رضسا 
... الغ) 0۳0 »` 


المؤمذون يالقضباء والادر خدره وشره من اث ۰0۵ 
ماڈحظة اأذرة 


ريما کان من النتائج الرئيسية لهدا الفصلل نودح تعدد جسوانى 
الحياة العقلية فى العالم الاسلامى فى الثرنين الئانى والئالث لاهجرة بصرف 
اانظر عن حركة المعتزلة التى سلطت علدها أضواء كافية » ومن الفريب 
أن كئيرس من العلماء ظلوا غير واعين بالصراع بين الانجاهات التوحيدية 
من ناحبة والائجاهات الجبرية ×وiاھاه۴‏ من ناحة أخرى . وقد 
تعرضنا لجوانب معينة بدون تعمق لعدم صلتها بموضوعنا صلة وثيقة 
خاصة موضوع الاختلاف بين اذاهب السنية ء ويوضح هذا الفصل أن 
هناك تمهيدا كافيا لكتابات الأشعرى وجهوده بعد ذلك ء وفى هذا النطاق 
نعثبر اسهامات أهل الإنبات على درجة عالبة من الأهمية . 


المحوظة ( أ ) : محمد بن حرب السيرافى يبدو لى أنه هيو تفسه 
برغوث الذی يسمى أبضا محمد بن عسى السسرافی ( تكتب بالسين ) 
وشار اله أبضاً محمد بن حرب الصدراف ( تکیب بالصاد ) كما ف المغالات 
للأشعری ( ص ۳۸۳ ) ٤‏ وقد أدرحه الشپرنسانى ر( فى الل ص ٠١١‏ ) 
والأشعرى ( فى المقالات ص ٠١‏ ) ضمن النكلامين من الخوارح ٠‏ وذكره 
الأشعرى مع أهل الاتبات ( المقالات ۰ ۲۹۳ ) فى معرض حديئه عسن 
الأفعال ا)نولدة حت كانت أفكاره فى هذا الصدد هى أفكار برعسوث › 
وأخيرا ففى فثرة طويلة ( مقالاث الاسلاميين ۱.۷ ۱)١١ ١‏ س۸إ U‏ 
١١‏ ) وصف فبها وجهات نظر الأباضية احدى فرق الخوارحج خاصة 
ما تعلق پنحبی بن أبی کامل محمد بن حرب وادريس الإاناضى . وعند 
التمعن فى وجهات النظر الواردة فى هذه الفقره نجدهسا متطابقشة فى 
غالبها مع ما ورد فى القالات : ) > ١ 1 ۲۷ 4٩۹ ٤ ٥ ۲) ٠١‏ ۲ التى 
سعرض لأفكار النجار ٠‏ وكل ذلك مرنبط مع الىقرير الوارد فى الصفحة 
۲ . واللامت لانظر اضامة كلمة ( طوعاً ) فى المقالة الناسعة اذ يقال 
ان الله سبحانه قادر على أن سهب الكفار لطا مبؤمنون طوعا ؛ وهى مسألة 
ركز عليها برغوث ( وصف اسنطاعة الائسان على العمل كمعنى بعسد 
مثالا آخر على تأءبر معمر ) > وبلاحظ أن الاستخدام الاصطلاحى لكلمسة 
( معنی ) وجد فى ىقارىر ( أو روایات ) عن النجار ( مقالات 0۲۸ ) . 


۹ القضاء والقدر 


وعلى هذا ؛ فان محمد بن حرب بشكل عام متفق مع النجار ٠‏ لكنه 
مختلف معه فى مجال الامعال المثولدة ء وتلك بالضبط هى وجهات نظر 
برغوث ٠‏ مهو حتى يستخدم كلمة ( طوعاً ) النى تبدو خاصة من خصائصس 
اة و فة جل هذه ار جت و اتا انوخو اد اى 
على هذا التطابق مع برغوث ( کون برغوث ومحمد بن حرب السيرافى 
اسهين لشخصية واحدة ) هو ارتباطه بالخوارج ٠‏ ولا أستطيع ايجاد 
حل لهذه المشكلة لكنها نلحتاج لاثبات انها لا تشكل عقبة فى كون الاسمين 
يشيران لشخص واحد هو برغوث . لقد كان برغوث مرتبطا أيضسا 
بالخوارج مقد أورده الشهرستانى فى كنابه الل بين الخوارج ( الملل » 
ص ٠١۳‏ ) نخلص من هذا الى احتماك أن يكون محمد بن حرب هو نئسه 
برغوث أو على الأئل لا بد أن نتعامل مهيا كشخصين بينها صسلة 


inu « 
٠ ەتدقةه‎ 
2 


هوامش الفصل الخسامس 


)١(‏ حتى المعتزلة وجدوا لهم أسافيد تؤيد وحهات نطرهم تعصود لرمن الصسحابة 
النية ٠‏ فى الطبعات الثلاث الأولى ٠‏ 

(۲) انك البغدادى الصلة بين وجهات نظر أنى حنيفة وغسان المرحىء » مم اها 
صلة قائمة ومؤكدة . 

(۳) الدراسة الدقيغة للتراجم ٠٠‏ الخ والمقارنات مع وجهات النطر العقهية قد تؤدى 
لزيد من الوضوح فى هذه الامو ٠‏ حقيقة أن كل علماء الكلام ينتمى الواحد منهم الى 
فرقة أي اخرى اى مذهب اى اخ » مع ان الذين نظر اليهم الناس على انهم على حق كانوا 
هى خاتمة المطاف بلا شك هم الذين يتجنبون الأراء المتطرفة » وقد ادرح النوبختى ‏ وهو 
يعبر عن وجهة النظر الشيعية ( هى كتابه غرق الشيعة » ۷ ) سفيانا الثورى وابن ابى 
ليلى ومالك بن انس والشافعى بين عمد المذهب السثى ممع العرقة الرانصة من المرحثة 
وهم الشسكاك المعروفون ايضا بالحشوية ٠‏ 


)٤(‏ على سبيل المثال فان محموعة من الروافض يمثلهم بشكل اساسى هشام بن 
الحكم ( المقالات ٠٠ ١4 ٠١ ٠‏ ) . الزيدية ( المقالات )۷١ - ٠١ ١‏ > المتكلمون من 
الخوارج ( الفالات » ٠١١‏ ) حماعة من المرجئة برعامة أبى شمر ومحمد ين شيب 
اذى كانت اراؤه عير بعيدة كثيرا عن اراء المعتزلة » الجهمية ( انظر الفرقة ‏ ۲ ) . 
شرا ١‏ النجار ٠‏ برغوث ١‏ وكل اهل الاشبات ( انظر الفرقة - ٣‏ ) وقدم لنا التشدادى 
قاثمة بمتكلمى اهل الاثبات ( الأاصول ۲٠٤‏ ) وهم عبد الل بن سعيد والحارث نن اسسد 
المحاسبى وعبد العزيز المكى والحسين نن الفضل البجلى واو عند الله الكرابيسى وابو 
العباس القلانسى وقد ذكر بعض هؤلاء ايضا فى الملل » ص ٠ ٠١‏ وفى مجال الفق 
يعد ابو حنيفة من اكشر المنامرين لاستخدام العقل ١‏ وعرف هو وأصحانة تاصحات 
الراى ٠‏ ورنما تعود شهرة المعثرلة لعدة أسباب 


( 1 ) استمراں فرقتهم » بينعا اختفت الفرق الآخرى أى استوعبها اهل السذة ٠‏ 
(ب) ارتباط الاشعری بہم كما انعكس هى كتاب المقالات » كما ان عددا من 
اواثل من كتبوا فى الفرق الاسلامية كانوا هنهم مثل زرقان والكسى ٠‏ 


: اجم‎ KR) 
Rıiter’s list of « Muhammedanısche Hareslographen. 


(+) قيامهم بتاليف عدد من الكتب ٠‏ 


Patton, Ahmad B, Hanbal and the Mihna, 57 ff, 6E ff, (٥) 
٠ راجع الفصل الأول مصادر عن الأحتاف‎ )1( 
Muslim Çreed, 108, (۷) 


٠ ۲ القالة ۔‎ ١ ١  ربكالا الفقه‎ )۸( 


۰۸ القفساء والقدر 


(۹) لا وحود لهذا فى وصية أنى حديفة أو العقه الأكىر ‏ ۲ ٠‏ واتما فى العقيدة 
النحاوية » وفى كتابى الأشعرى القالات » والاباىة ٠‏ 

٠ وما بعدها‎ ٤ . ترح العقه الأكدر‎ )٠١( 

٠ ٦۳ ١ الملل‎ )1١( 

٠ العفه » الرابعة » تعرضتا لها بعد دلك‎ )١١( 

Goldzıher, Zahırden, 5-17. انطر‎ )۱۲( 
٠ ) الترقيم كذا بالأصل الانحليرى‎ ( ٠۹ . المنل‎ )٠١( 
٠ ۳۲۸ ۰ الغرق‎ )۱١( 
(۷) 
) 


۷) جاستڈناء العقيدة الطحاونة ( انطر العصيل السادس ) ٠‏ 


۸) د Dscharbrien‏ فى ترحەة کتات اللمع للأتنعرى ([Iell : Von‏ 
)Nohammed Zu Ghazal, 57‏ خط واصح » وقد تغيرت غى الطيعة التائية ٠‏ وقد 
الجترية على تحو استحدام المجبرة هى ( شرح العقه الأكدر ) ٠‏ 

۰ ۳۲۸ » الفرق‎ (٩( 

(۲۰) نفسه » ٤۳۰‏ » ۱ء۲ ۰ 

٠ فى عقيدة نسبت الى عند اله بن المبارك‎ ١ ٠٤٤١ نفسه ؛‎ )۲١( 

۲ 4 » شق هك‎ (TY) 

(۲) نفسه ۰ ۱۱ ۰ 


( 
٠ صاع برغوث هذه الفكرة‎ )۹ 
٠ ۲۷۹ ۰ المقالات‎ ) 
۰. ۲۰١ » العرق‎ )1 
٠) ۷١ ص‎ ( ٠ الأول مها يتسب للمعطلة » الذين يعدهم أيضا مرقة من الزىادقة‎ )٣ 
£ العقيدة الحموية څی‎ (TY) 
Suhreıner, Beılrage zur Geschichte der theologischen Bewegungen Im 
islam, Separaldruck, 120 ff. 
هن اس نیم دی‎ (Té) 
Patton, Ahmad b. Hanbal & the Mıhna, 40 ff, 
ابن تيمية ۽‎ )۳*( 
Schreiner, p. 121, 


المؤمنون بالقضاء وافقدر خيره وشره من اله 4 


)۳١(‏ امتصار > ٠ ٠١١‏ فكرة يش المريسى مشابهة لفكرة المحار . والنحار كان سشكل 
1و مآخں من اتباع ضراں ٠‏ 

Massıgnon, Recueil de Textes, p, 194 : انظر‎ (۷) 
٠ ٦۳ » الملل‎ )۳۸( 
٠ ١ انظر الفصل الثالث - رقم‎ )۴۹( 
Muslum Creed, 120 (6٠( 
٠ ۲۸۰ » ۱۸۱ » المقالات‎ )٤١( 
٠ ۱۹۹ » الفرق‎ )٤١( 

٠ هغ٣‎ . المقالات‎ . ٠/١۷ » القرآن الكريم‎ )٤١( 

٠ ) ملحوطة الناتر‎ ( ٠١١ ٠ الاثتصار‎ )٤٤( 

۰. ۱۲١ » تقسه‎ )٤٥( 

٠ وما بعدها‎ ۲١ » تفسه‎ )٤1( 

)٤۷(‏ المقالات » ۲۲۱ » ۱ ۰ ۵ » وراجع ۵۷۱ » ١‏ ۲ ۸ عى بعض الأحيان ييدي مجبطلح 
الموحدين بمعنى كل من يؤمن بان الله واحد (توحيد الذات والصفات Unity of God‏ 
وأحيانا يقصد نهم فرقة كلامية خاصة ( الانتصار » ۷١‏ وما بعدها و ص ۱۴۴ ٠ ) ٠٠٠‏ 

٥ (6۸(‏ ہے ۱۱۰ ۰ خاصة صصص ۷١‏ ہ ۷۷ ۰ 

٠ وما بعدها‎ ٠٠١ » اهمد بن حنبل » الرد على الجهمية‎ )٤۹( 

٠ ٣١ه‎ ٠١ >» التىبيه » ۷۷ المنية‎ )٥١( 

٠ ٠١ » التنبيه‎ )۵١( 

٠ ١۴۳ » الانتمار‎ )( 

٠ فى هذا القسم اشرت بايجان لا ماقشته تفمميلا فى‎ ٠ ۲۸۱ » المقالات‎ )٥۲( 

The QOrıgin ot the Islamic Docttine of acauisiliott, 


٠ ۲۸١/۲ - القرآن الکریم‎ )٤( 

hiuslm Creed, 213. 

كلمة ( اكتساب ) هى صياعة بعص أهكار غيلان واتياعه للتفرقة مين العام 

( الخرورى ) » كالعلم بان للكون خالقا » وعلم ( اكتساب ) كالعلم مان موجد الكون واحد 
وایس انين أو اكثر ( القالات ء ٠ ) ١١۳١‏ 


٠ الخ‎ ٠۰ ۲۸۱ » مقالات » ۳۹۹ وما تعدها‎ )٥٥( 
۰ وما بعدها‎ ٤٤١ ۰ ۲٢۸۱ )٩( 

٠ ۲۹ ۰ الائتصاں‎ )٥۷( 

(9۸) المقالات » ۲۱۱ ۰ ۳۳۹ > الائتصار ء 1۴۳ ٠‏ 


“٣ ١ الملل‎ ۹ 
٠. ۲٠١ ۲ قالات‎ )1( 


۰ القضساء والقسدر 


() الملل » ٠ ٦۳‏ 
(CY)‏ االات « ۱71 ,+ AY « TAI‏ « وربا کا نت الفكرة الو اأردة غي هھ AVE‏ 
دکرته ایضا رغم عدم نسېتها له او لغيره ۰ 
مرحلة لاحقة » ويقال انه كان مخالفا للنطام » بل لقد قيل انه كانت له فرقة [ جماعة ) ٠‏ 
انظر الەهرست » ۱۷۹ . المآریزی ۰ ٠ ٠٠۰‏ 


٠ ۲۸۵ _ ۲۸۴ › المقالات‎ )14( 
٠ ء٠١‎ » ء المقالات‎ ١۴ مقالة‎ )1١( 
٠ ٣١١ المقالات ء‎ » ۲١١ مقالة‎ 0( 


(1۷) الاننصار » ١١١‏ وبعض ملاحظاته عن طرانق ادراك أي معرفة الشىء » يبدو 
اتها مرتبطة بطائفتى المعلوماتية والمجهولية ( من الخوارج ) ( انظر القالات » ۹١‏ ء وراجع 
صر ۲۹١‏ ) وتحدث الجباثى عن مد الأجل » ( المقالات ٥۷١‏ ) . 

(1۸) تم استخدام كلمة ( کسب ) لشرح افکاره > ( ص ٥٦1‏ ) ۰ 

٠. ۴٥۳ القالات ء‎ )1۹( 

٠ ۲  ةللاقلا‎ )١( 

٠ ۷ ٠ المقالتان ؛‎ )۷١( 

(۲) القالة ١‏ وهى فكرة متفقة عع فكرة بش بن المحتس ٠‏ 

٠ ١١ » المقالة‎ )۷۴( 

٠ ٠ه‎ ء١١‎ ء٠١‎ : القالات‎ )۷٤( 

٠ ۸ القالة‎ )( 

٠ ) (قوة‎ ٠٠١ » الاستطاعة ) المقالات‎ ( ٤١١ : القالتان‎ )۷١( 

(۷۷) القالات > ۳۹۹ وما بعدها »> ۲۰٢‏ وما بعدها ۲ ٠٠ ۳٣۷‏ الخ ء٠‏ 

(۷۸) البغدادى » الفرقة » ۹۹۷ . الئل »> ۳ ء المقالات »> ٠ ۲۸٤‏ 

٠ ۲۳۸ » ۲۴١ » القالات‎ )۷۹( 

۰ ۲۸٤ ۰ نفسه‎ )4۰( 

٤٨0 >» تفه‎ )۸4١( 

(4۷) نفسه ۰ ٥۰‏ وما بعدها ۰ 

+, ٠ ١۷/۲۹  میرکلا القرآن‎ )۸۳( 

. ٠۴۷ » الفرق‎ )4٤( 
٠ ه٥‎ . المقالات‎ )۸( 
۰ ۵٥۲۳ » نفسبه‎ )4۷( 


المؤمتون بالقضاء والقدر خيره وشره من اش 114 


٠ ٤۸۸ ورد اسم الاخیر خقط فی هس‎ )۸٩( 

٠ استخدم الاشعرى لفط اثبات‎ )۹١( 

(41) فى مجال الحديث عن الاضلال ثم ذكر ثلائة انواع ( تقسيمات ) ( القالات 
(TY‏ ° 

٤٥١۸ )۹۲(‏ ۲ و ص ٤4۸‏ حيث ذكر أن ضرار!ا قال بالصنات السالنة لله عز وجل : 
عالم أآى غين جاهل » وهذا هى الاتجاه العام للمثبتة ٠‏ 


٠ ۲٣۲ » ای الکوسانی‎ ٥٤١ )۹۲( 
۰ 1ئ‎ )4( 

۰ ۲۸۳ )۹( 

۰ ۲٣ ۲۹ )۹( 

۰ 4 ۷( 

۳۹۳ .)4۹( 


(*٭۰) ۲ ب 904 ۰ 

)٠١١(‏ ورد مسطلح اهل الحق مرة واحدة هى المقالات ( ٠ )١ ء١ ١ ٤۷١‏ ليا 
هل الحق والاثبات ) مورد عدة مرات واظن أن ( اهل الحق ) مصطلع مرادف ( لإهل 
الاثبات ) » واذا كان هناك آی فرق بین خالق ومکتسب ( هی ص ٥۳۲۹‏ ) فقد يكون آهل 
الحق قد أتوا بعد اهل الاثبات 

() مقال ۱ ۰ 

۰ 1 )( 

٠٠ ۸ )٠۴(‏ الغ 

۰ الغ‎ ٠۰١ ۲٣١ ہہ‎ ۲۵۹ )۱۰١( 

۰ ۱ )۱۰٩( 

۰ ۷۳ (1°4( 

* OVY « ofY )۹( 

۰ )١۰( 

)۱١١(‏ قد يكونون هم أنفسهم احاا ٠‏ فبتي المريسى يقال أنه كان أستاذا للتجار 
وقد آورد ابن آبى الوفا ( فى كتاب الحواهر المضيئة ب ج ٠ ١‏ ص ٠١١‏ ) معجم تراجم 
للاحناف ٠‏ ذكره فيه ` 

9 ا يلق ية انه كان اهران( حجان )هن البرة 
مثل اہی الھدیل فرہہا کاس هو وهشام فى المرحلة العمرية نفسه ( ليما الحم تسه ) »ء 
وعلى الاقل لم يكن ضرار هو الأصغر سنا كما وضعت فى : 

Origin ûf the Islamic doctrihe of aquisition... (|: 

٤٠١, )۱۱۳(‏ وبا معدها » ٤٤‏ وما معدها. ٠‏ كلمة ( سبب ) قد تعنى ( الوازع ) 

i a EÊ A a 


u 


۹ القشضاء والقدر 


. ) استخدام حععر كلمة ( اختيار‎ ٠ كت ابو الهذيل وحعر دن حرب عبه‎ )۱١( 
٠ ) ۲۴١ » المقالات‎ J 

ANAT ANT | 10 ۹ TA (119) 

٠ ۵۱۲ » ۲۲۸ ۰ المقالات‎ )۱۱١( 

(۹۷) التخلية » قال بها بعض الأباصية كأساس من سس ( الاستطاعة ) » وقد 
اعترض عليهم فى ذلك يحیی بن انى كامل » ومحمد بن حرب ( المقالات » ٠ ) ٠١١‏ 

(۸) الاباة » ۸١‏ ء التنديه للملطى » ٠١١‏ وانطر ايصا القصمل الثالث ٠‏ 

٠٩ ۰۱ » ٤۸٩ > المقالات‎ )۱۱۹( 

° £ ١ > ٤4٤ › نقسسهە‎ )1°( 

(۲) نفس ء ٤١‏ ۲ ۱ء٤‏ ۰ 

Wensinck’s Muslim Creed, ترجم فی‎ )۱۲۲( 

٥. 187. ۰. 1۸۷ ص‎ )۱۲۲( 

9. 186 ۰ ۱۹۸ ص‎ )۲٤( 

٠ ٠٤١ » القالات‎ )۱١١( 

“ وما بعدها‎ ٠١١ » الائتصار‎ )۱١١( 


۰ 4 (YY) 

(۱۲۸) بالنظر لاختلاف الص مى القالة ۱١‏ واقترابها من معانی مقالاث اخرى عن 
الفصل الانسانى يبسدى من المعقول انها تتعصرض ( للكسب ) ٠‏ وقد ترجمها فشسسنك 
,تدم acquiring‏ لكلمة اخرى مختلعة تماما ٠‏ 

(۳۹( القالات > ۸> 3۸ )> ۲١٢‏ › راجع ضا ۲۷ ۰ 

Muslim Creed, 161. (۰) 

Goldziher, Zahiriten, p. 70, {1)} 

٠ء‎ ١ » الملل‎ )۳١( 

٠ ۸ , ۲ المقالتان‎ )۴۲( 

)۱۴٤(‏ محمد بن الحسن الشیبانی ( توفى 3۸۷ او ۱۸١‏ ) كان تلنيذا لأنى حنيفة 
ومالك بن انس ؛ وقد لخص الموطا لالك ٠‏ وينظر له الأحناف كاعام من اهميتهم يهد 
انی حليفسة واہی يوسف اظر ابن ابی الوفا » ج ٠ ١‏ ص ٠ ٤١‏ وانطر أيضسا 
ابن قطلوبغا » ص ٤١‏ ۰ 

٠ ١١ » ٦ المقالتان‎ )٠١١( 

٠ ٠١/٠٤ » القرآن الكريم‎ )۳١( 

(1۳۷) ترجمة الكلسات الاخيرة يجب آن قكون. بالانجليزية كالاتي 
Noı in aecordance with ‘his mtimate awareness, but in. accordance with‏ 

His writing on he preserved table, 


المۆمنون ماللاضياء والقدر خيره وسره من الله 1۳ 


(۱۳۸) یقال اں ھدہ نقطة حلاف ہیں الاشعرى والاحتاف ٠‏ 

٠ ) راجع ما سبق ( الفصسل الثالث‎ )۱١۹( 

ıassignon, Rccucil ce Textes, 211 f انطر‎ )٤١( 

YY (EY) 

٠ ٠١۸ التتبية‎ > ۲ - ١/۷١ الغرآن الكريم‎ )٤١( 

۰ 1 £٤) 

٠ وما تعدها‎ ۲٤٤١ المقالات‎ )٠٤١( 

۰ 1 (¥ 

Golduıher, Zabırlten, i17 1f (٤۷) 


۰ سرة وترچمة‎ )٤6۸( 
A, J, Arberry., 


٠ القرآن الكريم‎ >» ۲۲ ) ١ 


) 

۰ وما پعدها‎ ۲۰ )۱٩٩( 

) 

(#) قصبور فى هوامس المت ١‏ كذا عى الأحسل » وهي خملا مطبعى غالا ٠‏ 


القصل السادس 


الأشعرى وناق دوه 


ينظر لكتابات الأشعرى بسكل عام كنقطة تحول أو كبداية لنهاية 
مرحلة فى تاريخ الاسلام وسيوضح الفصل الذى نحن بصدده أن لهذه 
الفكرة أسسآً صحيحة . ومن ناحية أخرى »> فقد وحسد الدارسون 
الحدثون أنه من الصعب فهم طبيمة انجازات الأشعرى على نحو 
دقیق ۰ وغد اسح ةين اه اها ب انك 2 الا اذا م عسلى 
الأقل س رسموا صورة جديدة للرجل الذى تتوفر منه بالفمل معلومات 
قوامها أفكار مسبقة جمعوها من كتابات مريديه . وقد انعكست دهشسة 
الكساتب الغسربى وحيرته فى كلمسات المسنشرق فنسنك > السذى 
قسدم لنا عرضا موجزاً عن الأدلة التى ساقها الأشعرى للدلالسة 
على أن ايله سبحانه قد يرى ( بضم الياء ) فى الجنهة > وراح يقتبس 
ما يؤكد ولاءه لفكر أحمد بن حنبل فى هذه القضية ٠‏ ثم بعد هذا العرض 
يتول فنسئك : « أهذا هو الأشمعرى الذى تعرض تلاميذه ومسريدوه 
للعئات الحنايلة » والذى يمقته ابن حزم مقتا شديدا ؟! أم أن الأشعرى 
رحل ذو وجهين ؟ ») (۱) . 


ان هذا الاضطراب نشا عن أن الباحث الغربی فی القرن الأخبر کاں 
اقل شماطفا بكئير مع الأشسعرى > ممن المنطلق الليبرالى الذى تاثر به 
دائما ١‏ فان الخلاف ين المعتزئة ومعارضیهم أهل السنة کان يتقوم غالا 
كصراع بين حرية الفكر من ناحية وتشدد ( أو استبداد ) العقائد امطلثة 
absolute‏ من ناحية أخرى ٠»‏ غنظرة فنسنك الؤمسن بسيادة 
العقل كما يتجلى فى اأمارسة الحرة فى نطاق مقيدة جطلته يتطرفة فى 
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عدم النعاطف مع الأشعرى الذى عده المسئول الأول عن انهيار العتلية 
الخالصة للمعتزلة ( بفرض أن ذلك صحيح : أى برض انه المسئول 
الأول عن هذا الانهيار وبنرض أن الفكر المعتزلى عثلى خالص ) . وقد 
وجدنا هذا الانجاه علي الافل ف زمن باكر نسبيا يعود لكتاب فون كريمر 
Geschechte qer herrschend€1 نlgie Jaa aێلl Von Kremer‏ 
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حتى الوقت الحالى ٠‏ رغم أن كنابات الدكتور نيبرج ۸78۲8 عن المعتزلة 
تعد علامة على بداية التغيير . 


والدراسة الحالية تقوم على انجاه محذلف هاما ٠‏ فالاسلام بلا سك 
وأخد اين القوى الحينية المطبى ى ٠العالم‏ مها كان الح النهاتى عله ة 
لذا ممن یرید أن یفهمه عليه آن يشترب منه حاملا معه قدرا معثولا مسن 
التواضع والاحترام . لقد انتشرت أمكار الأشعرى ومدرسته انتشارا 
واسعا بين المسلمين كنعبير عقلى مرض عن الدين الاسسلامى > بينها 
لم تلق 'امكار المعتزلة قبولا » وعلى هذا فان القوى الحقيقيه التى يجب 
أ ها ار هن ارق اة ق لار ن تتا رة 
أردنا أن نفهم شيئا عن الروح الأعمق للاسلام ومصدر ثوبه »¢ وربما 
سامدنا تحول الأاشعرى عن آمكار المعتزلة ليتخذ اتجاها آكثر تقليدية 
E E SO o‏ 


١‏ س تحول الأشعرى عن مذهب المعتزلة 

ولد ابو الحسن على ہن اسماعيل الأشعرى ف البصره سنة 
۰ هھ / ۸۷۳ م وكان واحدا من التلاميذ الفنجباء للجبائى راس العترلة 
فى البصرة » وكان يعد نفسه لخلامة أستاذه فى رئاسة الممتزلة لكنه 
عندما بلغ الأربعين تخلى عن فكر المعتزلة ونحا نحو جماعة الكتاب 
( القرآن ) والسنة وكرس نفسه للدفاع العقلى عن هذا الموقف 
الجديد ٠‏ وقبيل أن يننهى اجله رحل الى بغداد حبث مات سنة ٠۲۲‏ م / 
10 م (PD‏ . 


ASÎ‏ القضي اء والمقسدں 


ولا بد أن نحلص بكثير من المعلومات عن القصص الئى رويت عسن 
نحوله عن مذهب المعتزلة بأكتر مما هو متوتع عادة حتى ولو كانت هذه 
التصص ذات طابع رمزی ق جانب منها ٠‏ فخلامات الاشعرى مسمع 
الجبائى تتبلور حول قصة الاخوة الثلاثة التى رويت بصيغ مختلفة »> 
وهى تتنئاول القدر النهائى أو المصير النهائى لثلائة إخوة › كان أحسدهم 
نقيا والتانى نريرا أما الثالث فمات طلا . والآن ماذا كانت الجنة قد 
حجزت )ن يستحقها بسبب مسلكهم الحسن ( أمعالهم الطيية ) فلا مكان 
طفل یا ر قان لاخ کی وت عا ا کک رادا کان ان 
ننجنب عدم صلاحية الغول باستبعاد الطفل عن الجنة ( لانه لم تكسن 
E ET E N‏ 
کان یعلم فی سابق علمه أن هذا الطفل سیكون تريرا اذا ظطل على قيد 
الحياة ٠‏ ألم يكن س العدل أن يقبض الله روح هذا الأح الترير وهو 
طفل ولا يدعه يكبر ويتع فى المعاصى ( المتصود الأخ النانى س الشرير ) 
ونننشر القصة على شكل حوار بين الأشعرى والجبائى ()) وى هدا 
الحوار لم نلتق وجهات النظر ووصلت الى طريق مسسدود > ويمكسن 
مقارنة هذا الحوار بما ورد بى كتاب المقالات للأشعرى مقارنة دفيقسة 
وعندها سيتضح أن الجبائي كان ينتقد آراء معتزلة بغداد أكثر من انتقاده 
أبة جماعة ممتزلية أخرى (ه) ٠‏ وقد قدم لنا الجبائى محاولة ليبين أن 
كل أفعال أله سبحانه على الانسان يمكن تفسيرها كثواب لمن يستحق 
وكعقاب للعاضى أو العفو عمن لا يستحق المعاتاة ( المذاب او المقاب 
عصذ٣6٤Su۴) ٠‏ والجبائى يرى أن اقدار البشر ( قسمة البشر ونصييمم 
)de8tinies oi men‏ ۰ ا ہکن شرحهہا شرحا کاملا من خلال 
مناهيم عقلية كمفاهيم العدالة والسلامة والصحة .. الخ بل لقد كان 
الحبائى مستعدا لتقبل غكرة تفضل الله سبحانه على عباده ( والتفضسل 
مكافاة ن لا يستحق بالضرورة ٤‏ فهو مضل من الله على عبده أو عباده) . 
و ا ال و ا ای ا ی ی ال و ن ا 
البشرية غير كامية التعبير عن حقائق الحياة البشرية نفسها . فسان 
امرء لا يستطيع أن يتدم شرحا عقليا ( منطقيا ) للتفرقة بين قدر شخص 
وقدر شخص آخر . أو بتعبير آخر لتعليل صب جماعة من البشر ونصيب 


الأتتسعرى ولاشدود TAY‏ 


اة خر > مما على ارم الا أن قبل ما هذره اله حون اغبراضن ب 
عليه أن يفعل ذلك بيساطة . انه يبدو لى أن الجبائى كان قد بدأ يدرك 
#قصمسسسور العةقسسل البشرى آو محسدوديته ۳864501 Limitations Of‏ 
وأن ثلميذه ( يقصد الأشعرى ) لم يكن الا حاملا لامكار أستساذه التى 
اعتنقها فى مرحلة متاخرة من عمره . ومن المؤكد أن أفكار الأشعرى لابند 
أن ينظر ( بضم الياء ) اليها بامتبارها النطور المنطقى لكل حركسة 
المعتزلة . لقد حاولوا ان يتماملوا مع حقائق الوجود المعقده وفشا 
انظومة معينة من الأفكار » لكن بالرغم من جهدهم ٠‏ مقد لت هناك 
قناقضات واضحة بين نظمهم الفكرية والحقائق الواشعية › لذا عمس 
الطبيعى أن ننحيها جانبا لذنظر ما اذا كانت مناك نظم مكرية أخسرى 
سنكون أكثر فائدة أو أكلذر نحقيقا للغرض More Satisfactory‏ . 


وسنجد مرات عدیيده فى كناب الابانه عن أصول الديانه للأشعرى 
ما ببين أن طريقنه فى الجدل ( سوى الأدله ) تنكو من مواجهة الامكار 
الميدئية 8هء1d‏ ١د١إمذا۴‏ لممارضيه بحقائقه الصلده . أنه محاور وأقعى 
لا پخلو حواره من رومانسبة »> ومن هنا فالی جانب کتابه الذی پنعرض 
فيه لارادة الله ومشسيشه ٠ )١(‏ انطلق فى مجادلته من حقيقة إسراف الكافرين 
فى حق الؤمنين > من خلال قضية خلق ايه سبحسانه للأضشباء التى 
حرمها ( المقصود ٠‏ ما دامت هى محرمة فلم خلقها ؟ س المترجم ) وفقضية 
خلق الأفعال اليبشرية الثى لم بردها ابل ( المقصود : ما دام لم يرد من 
الانسان أن يفعل ذلك فلم يسر له فعله ؟ س المترجم ) ازاء عسدم كفساية 
المقل الیشری ( قصور النطق الہشری ) وھو آمر مصاحب للائساں منذ 
ميلاده اضطر الأشمرى لانخاذ قرارات . وبمة قصة عن رى مامية 
رآها تروی بأشكال مختلفة لا بد أن لها أساساً ٠‏ وربما إن اخضعتاعا 
لمنظور علم النفس الحديث دلتنا أنه كان يمر بأزمة حقيقية ى حياته عندما 
رأي هذه الأحلام (۷) ء 


فف شسهر رمضان ظهر له النبى فى الرؤا ثلاث مرات للدلالة على 
مراحل ثلاث مر بها عشل الأشعرى وقلبه »> ففى المرة الأولى كان مسن 
الواضح أن الاشعرى غير راض عن الاتجاه العقلى ف ملم الكلام مقرر أن 
بعود للكتاب ( القرآن الكريم ) والحديث ( سنة النبى بم ) ٠‏ وعسسلى 


۱A‏ الفضساعء والفسدر 


أيه حال » فانه لم يكن راضيا نماما عن ذلك وانسا راح يشغفل نفسه 
بالدفاع عن موقفه الجديد ( العودة للكتاب والسنة ) وفقا للأساليب الى 
ينبعها المشتغلون بالكلام ٠‏ وعندما ظهر النبى إل فى الرؤيا للاشعرى 
فى المرة الئانية بعد عدة أيام سال النبى بر الأشسعرى عن كيفية تنفيذه 
لوصینه ( ای وصية النبۍ بي ) غلما أجابه الأشسعرى عاد النبی رين 
فكرر ‏ ببساطة س وصيته الأولى . ووفقا لرواية اأخرى نفهم ان 
الأشعرى درس الأحاديث _ الفبوية المتعلقة برؤية النبى فى المنام ٠‏ ئم 
الأحاديث المتعلقة بالتسفاعة نم الأحاديث المتعلقة برؤية الله سبحانه . 
ویقال أیضا .ان النبی ٹر عندما ظهر للأشعری ی منامه ساألھ عہا 
اذا كان يشك فى رؤية الله سبحانه بالعين لأنها أمر مناف للعقل › وأنبأه 
النبى أن الأدلة العقلية هى المشكوك فيها وليس الأحاديث النبوية . 
فكل الروایات اذن تتفق على آنه بعد هذا الحلم ( الرؤبه المنامية ) نخلى 
الأشعرى تماما عن الكلام وثفرغ لدراسة الأحاديث وتفاسير الشرآن 
الكريم (*) »> ووصل الأشعرى الى المرحلة النالثة والأخيرة بعد الحسلم 
( الرؤيا ) الثالت فقد سأله النبى بير ' برق لانيه تقريرا عن أعماله ر( فى 
الرؤية ) فلما أجابه لم يكن النبى ب راضيا عن الاجابة تماما وال ( ف 
المنام ) ما يفيد آنه س آى النبى .مر س لم بطلب منه أن يتخلى عن الكلاء' 
وانها آن يؤيد السنة الصحيحة ٠‏ وعلى هذا أنزل الأشعرى العتقل 
( المنطق ) من فوق عرشه ٠‏ ليميده إلى وضعه الصضحيح كخادم للوحى » 
وربما كان لعدم كفاية الأفكار العقلية أثر فى اختيار الموضوعات الى 
تقنارولها الآحاديشث كشفاعة الرسول بر للمذنبين الى هى تصحيح لفكرة 


٠‏ () فى مقدمة الابامة ( تحقيق عباس صباغ ) ما بنقله كالتالى ( ومما حكى عن 
الاسعری اته قال ۰ د وقع فی صدری فی بعض اللیاتی شیء مما کتبت فيه من العقائد , 
فقمت مصليت ركعتين > وسالت الل ان يهدينى الطريق المستقيم ونمت فرأيت رسول اله 
ا فی النسام فشكوت اليه بعض ما بى من الام » فقال الرسول بد 
« عليسك بستتى » ء فانتبهت فعسارضت مسائل الكلام بما وجدت من القرآن 
والاخبار فاثبته ونبذت ما سواه ورائی طهریا ۰۰ شم انه غاب عن الثاس مدة من الزمن 
مختلياً هى بيته ٠‏ خرح بعدها ألى الجامع وصعد النبر وقال . « معاشی الناس انما ثفيبت 
نكم هذه الماة لأتى نظرت فتثكافات عندى الأرلة »> ولم یترجح عندی تیء على شیء 
و انی استهدیت اله خهدانی الى اعتقاد ما اودعته فی کتبی هذه وانخلعت من جمیع ما کذت., 
اعتقدہ کما انخلع من ثوبی هدا » ثم انه انخلع من الثوب الذى کان عليه ورمى به . 
ودفع الكتب التى الفها على مذهب أهل السثة الى الاس » » ص ٠١‏ . 
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العدالة المطلقة ٠‏ وكرؤية اله سبحانه بالعين تى الآخرة كفكره مكهلة 
لأفكارنا العقلية غير الكافية عن الله سبحانه »> ان قصة الأحلام التى 
رها الأشعرى بالاضافة الى قصة الحوار حول الاخوة النلانة تشبران معا 
الى ما'يمكن أن 'نثول عنه ان الأشعرى ثد « أخضع العقل' للوحى » 


The Subordination or Reeson to Revelation. 
وعلى هذا 4 مهناك 8 بؤکد 4ا د شس اڏيه ااستشرق من تك من آں‎ 
» الأشعرى فى كتابه الإبانة » بدا مرئبطاً ارتباطا ونيقاً بالقرآن. والسنة‎ ١ 
اذ ِن استشهاد اته تتکون اساسا من هذين المصدرين (۸) ۰ اکن الحزء‎ 
الآخير من ملاحظة فنسنك غير متوازن ( أو يتناول الأمور من جانب‎ 
فهناك فروق واضحة وصارخة بين الأدلسة التى يسسوقها‎ ٠ ) واحد‎ 
الأاشعرى وتلك التى يسوفها خشيش »۰ ويكفينا أن نقارن بين أدلة كل‎ 
من الأشعرى وخشيیش انعلم أن الأشعرى 1 زال مدمسکا بشيء من‎ 
, الحلبسعة الفكرية وظل محتفظا باستخدام المنطق وأعهال المقل‎ 
ادعائم . الدعامتان الأوليان هما ما ذكرهما فنسنك ونعنى بهما الشرآن‎ 
والحديث » لكن حتى فى الفصل الذى حلل فيه تقضية امكانية رؤية أله‎ 
فان القرآن الكريم والسنة النبوية لم يستخدما الا فى‎ ٠ سبهانه فى الأخرة‎ 
وف فصول آخری کائټ‎ ٤ خمسة براهين من بين ثمانية براهين ساقها‎ 
وأكثر من هذا‎ ٠ ) امكانية رؤية الله سبحانه وتعالى فى الدار الآخرة‎ 
فبينما الحق الموحى هو أساس البرهان ( أو الدليل ) فهناك أيضااس على‎ 
ذير الحال عند خشيش - تدر كبير من التأمل الفكرى والبرهان المقلى‎ 
نسوقه الأشسعرى دائما » فهو لا يبستشهد بالآيات القرآنية بمجرد ايرأدها‎ 
هكذا ببساطة وانما نجده يبين كيفية تأييدها للمعتقد الذى يسوقه بينها‎ 
مناوئوه یکتفؤن بابراد آیات لا تدلل ( او تېرهن ) على ما بزیدون التدلیل‎ 
عليه ( البرهئة على صحته ) . ومن هنا ؛ مان الاسندلال بالآسة الأكريمة‎ 
رؤية الله تعالى فى الآخرة فان معنى الآية السابقة أن الأبصار لا ندركه‎ 


YY‏ القضاء والفسدر 


فى الدنيا أو أن الكفار لا يرونه > واذا لم تأخذ بهذا التفسير ظهر التناثض 
فى آيات القرآن الكريم وهو أمر يعلم انه لا يحدث (*) )٠١(‏ غمقيدة أن 
القرآن محکم لا یکن آن یحتوی علی آی تناقض نذکرنا ما روی عن الرۋی 
التى رآها الأشسعرى والتى تفيد آنه عند محصه للأحاديث الصحيحة 
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ود آن بها ما يشير الى شرورة التأمل' والتفكدر و آتخاد البراهين المقاىة 


( الكلام فى اثبات رؤية اله مالايصسا فى الأخرة ) 

« قال تعالى . ( وجوه يومئذ باضرة ) يعسى مسرقة ( الى رنها ناطرة ) يعني راشية 
ویس يخلقى النظر من وجوه نحن ذاكروها ٠‏ 

فاما ان یکون الله ستحانه عى نظر الاعتناں . کقوله تعالی : « افلا بنظرون الى 
الال كيف خلقث » ° 

اى عثى الانتطار . كقوله تسالى « ما يتظرون الا صيحة واحدة » 

آو يكون عنى مظر التعطف كقوله تعالى « ولا ينظر اليهم يوم القيامة » ٠‏ 

ي يكو اعفن ن الروية + 

فلا يچىون أن يكون الله عز وحل ‏ عى نطر التفكير والاعتبار لأن الآخرة ليست 
پدار اعتپاں ۰ 

ولا یجوز اں یکوین نی یط الائتطاں > لان النطر ادا دكر عع كر الوحهة > فمعداأاد 
نظر العينين اللتين فى الوحه » كما ذكر أهل اللسان انظر القلب فقالي! انطر هى 
هذا الأم بقلبك ؛ ( فلا يكون ) معناه نط العينين » وكدلك ادا دكر التطر مع الوجه 
û‏ الائتطار حه فم وفکددر وهل ألحبة ( فی ہا لا عین رات > ولا ادن سيعت ن 
اعيش السليم والتعيم المقيم ) 

واذا کان هدا هکذا › م يجر أن یکودوا عمدتظریں > لادم كلما خطلر ديالهم سی ع ۰ 
وا به هع خطور٭ه ببائهم 2 


واذا كان ذلك كذلك » فلا پيحوز ان يكون الت عر وجل ب أراد تطر التعطف » لأن 
الخلق » لا يجوز ( لهم ) أن يتعطفوا على حالقهم وادا فسدت الأقسام الثلاثة » صح 
اسم الرابع من السام النطر وهو معنى توه « الى ريه ذاظر5 » › ( ای ) انها راشة 
ترتی ریھا ‏ عز وجل ہ ۰ 


( هدا ) ما بيطل قول المعتزلة ٠‏ ان الله اراد بقوله . « اذى رها ذاظرة » طر الاستظار 
لأنه قال . « آلى ربها ذاظرة » ونطر الانتظا لا يكون مقرونا بقوله « الى » لأه لا يحون 
عمد العرب ء أن يقولوا ى نظ الانتطار « الى » ٠‏ 


( ولان اله ) تعسالى لا تال « وما ينظرون الا ميحة واحدة » لم يقل 
» ائی « il‏ کان عجبأھ الانتطار 
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= وقال ‏ عز وجل مخبرا عن بلقيس ( فناظرة يم يرجح المرسلون ) فلا 
آرادت الانتظار لم تقل « الى » ٠‏ 

وقال امرؤ القپس . 

فأئكما أن تنظرانى ساعة هن الدهر لدى ام جسدب 

فلما اراد الائثطاں لم يقل د الى » 

وما قال سبحانه : « الى ریها تاظوڈ » علمنا انه لم یرد الاتتطار واا اراد نظ 
اارزية ٠‏ لا موق النظر بذكو الوه ٠‏ 

وقرن الل النظر بذك الوجه ء فاراد نظر العينين اللتين هى الوجه كما قال . « ق 
شرى قاب وجهك فى السماء فلفولينك قبلة ترضاها » فذكر الوجه ٠‏ وانما أراد تقلى 
عينيه نحى السماء ينتطر نزول اللك عليه بصرف الك له عن قبلة بيت المقدس الى 
القدلة ٠ء‏ 


مان قيل ا لا قلثم › ان قوله تعالمی . « الى ربها ذاظرة » انما اراد الى شراب 
رىها فاظرۃ ؟ 

هيل له تواب اله عیره » واله سبحانه وتعالی قال : « الى ربها ذاظرة » ولم يقل 
يححة » والا فهو على طاهره ٠‏ 
اراد غيره ٠‏ ( وهذا ) يزيل الكلام على طاهره بغير ججة ٠‏ 

شم يقال للمغتزلة : ان جاز لكم أن تزمموا أن قول اله تعالى « الى ربها فافظلرة » 
انما اراد به » الى غيره ناظرة ۰ 

فلم ما جاز لغیرکم أن پقول . ان قول اله سبحانه وتعسالی : د ولا تدركه الایمصسال » 
اراد به » لا تدرکه غیره › ولم یرد انها لا تدرکه › وهدا مما لا يقدرون الفرق فيه ٠‏ 


دلیل آخں مما یدل علی ان ابه تعالی یری بالاہصاں . 

( ومما يدل على ذلك ) قول ( ات علی لسان ) موس عليه السلام - « رب آرٹی 
انظ اليك » ولا پجون ان بكرن عوسي صلوات اث عليه وسسلامه ‏ وقد المبسسه 
اله جلباب السيين » وعصمه بما عصم به المرسلين » أن يسال ربه ما يستحيل عليه ٠‏ 

واذا لم يجن ذلك على عوسی ہ عليه السلام ‏ وقد علمتبا أنه لم يسال رنه 
مسستحيلا » فان الرزية جاثزة » على ربنا تعسالي » ولو كانتت الرؤية مستحيله على ربا 
تعالي ‏ كما زعمت المعتزلة ولم بعلم ذلك موسي س عليه السلام - وعلموا هم » 
لکانوا ‏ على قرلهم ‏ أعلم باش من موس ب عليه السلام ‏ وهذا مما لإ يدعيد 
مسلم ۰ فان قال قائل : 

الستم أن حكم اش فى الظهار اليوم ولم يكن يى الله - عليه المسلام - ملم 
ذل قبل أن يترل ۰ 

تيل له لم يعلم ثبي الله عليه السلام - ذلك قبل أن ازم الله حسكم الطهنسان . 
للا الزمهم الحكم به اعام تبيه - عليه السلام - قبلهم » ثم أن نبى اله عليه 
السلام س عباد الل شلك e ٠‏ 
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= ولم يات وقت لزمه حكمه ؛ فلم يعسلم به - عليه السلام ‏ وأنتم زعمتم أزر 
موسى س عليه السلام ‏ كان قد لزمه ان يعلم حكم الرؤية وأنها مستحيلة عليه ٠‏ 

واذا کان لم یعلم وقت لزمه علمه » وعلمتموه انتم » الا نلزمگم بجهلكم أنكم بيا 
لزمكم العلم به أعلم هن موسى ‏ عليه السلام بما لزمه به » وهذا خروح عن دين 
السلمين ٠‏ 

دلیل آخر مما یدل علی ان الل یری بالابصار : 

قول ۔ تعالی ‏ لوسی ‏ عليه السلام ( فان استقر مکانه فسوف ترانی ) ۰ 

فلما كان الله - تعالى - قادرا على أن يجعل الجبل مستقرا » كان قادرا على الأمر 
الذى لى عله لرآه موسى س عليه السلام ‏ فدل ذلك على ان الله تعالى - قادر على ان 
یری عباده نفسه وانه جائن رژیته ۰ 

ان قال قائل ۰ ملم لا قلتم ان قول اه تعالی ‏ « فان استق مکانه فسوف 
قراثى » تبعيد الرؤية ؟ 

قیل له : لو اراد ( أله سبحانه - ) تبعيد الرؤية لقرن الكلام بما يستحيل وقوعه ٠‏ 
ولم یقرته بما يجوز وقوعه › فلما قرنه باستقراں الجبل › وذلك ار مقدوں لله ۔ سیحانه ‏ 
»ل فلك انه جائ ان یری ال تعالی _ ۰ 


الا ترى الخئساء ارادت تبعيد صلحها لمن كان حريا لأخيها ٠‏ قرنت الكلام 
بامر یستحیل فقالت : 


ولا اصالح قوما کنت حربهم حتی یعود بیاضسا ملکه القاری 
وال تعالى - انما خاطب العرب بلغتها.» وما تجيزه مفهوما فى كلامها ومعقولا 


فعا فزن اله س سیحائة )بان مقون جاتو اما اى زؤه اھ اتان جار 
غير شحیا 8 « 1 
دلیل اشر : 


قال الله عن وجل -' « للذين. احسنذوا الحسنى وزيادة » ٠“‏ 

( وغيها ) قال اهل التاويل : النظ الى الله س عن وجل ( اذ ) لم ينعم الله 
تحالى ‏ على أهل الجنة» بافضل من نظرهم اليه » ورؤيتهم له ٠‏ 

وقال الله تعالى ‏ : « ولديتا مزيا » » ( وقد ) قيل : النظر الى الله ب عن 
وجل س * : 

' وقال ب تعالى  ٠‏ « تحيتهم يوم يلقونه سلام » » واذا لقيه المؤمنون راوه ٠‏ 

( وقال a Cs LS O ES‏ 
عن رژيته » ولا يحجب عنها المؤمنين ٠‏ 

TT 
لأن رؤية اث افضسل.اللذات ء وافضلك‎ ٠ بحتمل ان لا تدركه فى الدنيا وتدركه فى الآخرة‎ 
٠ اللذات تكون ى أفضل .الدارين‎ 

. ویحتمل ان کون الل ت تعالی - اراد قله .د لا تدرکه اعبار ۽ یعنی > لا تدرکه 
ايصار الكافرين الكذبين ٠‏ وذلك ان كتاب اله يصدق بعضه بعضبا ‏ 


و mm‏ 
۰ 5 = واه 
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عمتا انعا ابصار الكافرين لا تدركه ` 

مسالة والجواب عتها : 

فان قال قاثل ۰ قد استکش اله ۔ تعالى ‏ سؤال السائلين له أن يرى بالابصار 
قال . « يسالك اهل الكتاب ان تذزل عايهم كثابا من السماء لقد سالوا موس اكير من ذلك 
فقائوا : أرنا الله جهر3 » › فيقال لهم : ان بنى اسرائيل سالوا رؤية الله ب عن وحل _ 
دلى طريق الانكار لنبوة موسى ‏ عليه السلام وترك الايمان به حتى يروا أله ٠‏ 

فکاذهم قالوا . لن نؤمن لك حتى ترى الله حهرة ٠‏ 

علما سالوه الرؤية على ريق الايمان بموسى - عليه السلام ‏ حتى يريم اش 
زدسه » استعظم الله سؤالهم » من غين أن تكون الرؤية مسخحيلة عليه » كمسا استعطم 
سال آهل الكتاب أن ينزل عليهم كتابا من السماء من غير أن يكون ذلك مستحيلا ٠‏ 

ولکن ابوا ان یژمنو! پنبی اله حتی ینزل عليهم من السماء كتابا ٠‏ 
دليل خر مما يدل على اثبات رؤية اش تعالى بالابصار 

رواية الجماعات فى الجهات المختلفة ‏ 

عن رسول الت بم أنه قال : ( ترون ربكم » كما ترون القمسر ليلسة البدر » 
لا تضارون فی رؤیته ) ۰ 

فالرواية ( هنا ) أطلقت اعطلاقا » ومثلث برؤية العيان » ولم يكن معناها الا رؤية 
العيان ٠‏ 1 

( وقد ) روت الرواية عن رسسول اك ب من طرائق عدة » ورواتها اكش من 
عدة خب الرجم » ومن عدة من روى أن النبى يله قال : ( لا وصية لوارث ) ٠‏ 

ومن عدة رواة : ( المسح على الخفين ) ٠‏ 

ومن عدة رواة قول رسول انه مم ( لا تنكح المراة على عمتها وخالتها ) ٠‏ 

واذا كان الرجم » وما ذكرناه » سننا عند المعتزلة » كانت الرؤية أولى أن تكون 
نة لكثرة رواتها ونقلتبا » يرويها خلف عن سلف والحديث لا حجة فيه ء لأنه اثما سئل 
النبى له عن رؤية الله فى الدنيا » ( حيث ) قيل له : 

هل رایت ربك ؟ 

هقال : ( نویر انی آراه ) ` n n‏ 

لان العي » لا تدركه فى الدنيا الأبىاء المخلوقة على صفاتها لآن الانسان ء لو حدق 
پظر الى عين الشمس > مادام النطي الى عينها » لذهب اكثر بصره » واذا كان الث 
سبحانه ‏ حكم فى الدنيسا بان لا بقوم العين بالنطر الى عين الشمس »> فأحسرى 
ان ثبت البصی للنطر ای اث تعصالی - فى الدنپا » الا أنه يقويه اش تعالى ٠‏ = 
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حه فرؤية الله تعالى ‏ فى الدنيا قد اختلف هيها ٠‏ 

وقد روی عن أصسحات رسول اله مله آن اله عز وحلل « تراد الحيسون هى 
الأخسرة » ٠‏ 

فلما کانو! على هذا مجتمعین » وبه قائلین . وان کانوا هی رؤیته - تعالى فى الدثيا 
مختلفين ٠‏ ثبتت الرؤية فى ال#خرة اجماعا ` 

واذا كانت فى الدثيا مختلفا غيها ونحن انما قصدنا الى اشات رؤية الله تعالى - 
هى الأخرة ” 

على أن هذه الرواية على المعترلة » لا لهم ء لأنهم ( فى الأساس ) ينكرون ان الله 
نور فى الحقيقة ' 

ناذا احتجوا فالخیر لهم ( ان يکونوا ) له تارکین › وعنه منحرفین ۰ ( والا ) 
کانوا! محچوبین )٤(‏ ۰ 

دلیل آخر مما یدل علی رؤیة ابت ۔ تعالی ۔ بالاہصاں ' 

امه ليس موجود الا جائز أن يريناه الث وانما لا يجوز أن يرى المعدوم علما كان اله 
عز وجل ہہ موجودا مثبتا › کان غیر مستحیل ان پرینا مفسه ۔ عز وجل وائما ارادوا 
عن نفى رؤية ال بالأہصار التعطيل ء كما لم يمسكنهم أن يظهسروا التعطيل صراحا › 
واطهروا ما يؤول بهم الى التعطيل والجحود ‏ تعالى اله عن ذلك على! كبيرا ‏ ' 

دليل آجر مما يدل على رؤية اف بالابصار 

ان ال ۔ تصالی - یری الاشیاء ٠‏ واذا کان للاصیاء رائیا » علا پرى الاشياء من 
لا يرې لفسه ۰ 

واذا کان لنفسه راتيا » فجائز آن پرا نفسه ۰ 

وذلك ان من با يعلم نفسه ء لا يعلم الأسسیاء » فلما کان اہ راثيا للأشياء › كان رائيا 
کان عا)) ينفسه ۰ N‏ 

فكذلك من لا یوی فبسه ‏ لا پری الاشیاء ‏ ولا کان ا رايا للاشياء ٠‏ کان رايا 
لغسسه »> وان کان رائیا لها » مجائز آن يرینا نسه ۰ 

کیا گنه لا کان عالما پئفسه »ء جان أن پعلمتاها ٠‏ 

وقد قال ہہ تعائی ہہ 


« شى معكما سەخ واړری » اشد أنه پسسعع لامها 
وپراهعا ۰ 


ومن زعم ان ال لا يجوز ان یری بالانصساں › پلزمه ان لا يجوز ان پګون اش رائپا 
و 3 ولا قادرآ » لان العالي العادي الرائی چائز أن پړری ° ° 


هساكة ۔ . 
مان ھال قائل ٠‏ فول الثبی لے ( ترون ریگم ) پعثی تعلموں ربكم اضطراں! ؟ 


تيل لد . ان التبىي بل قال لاأحسحامه هذا » على سبيل البشسارة ٠‏ فكيف بكم أذا 
یتم اله س سبحائه ب ا 
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= ولا یجون آن یتدم بامر یترکهم فيد الکفار . على ان النبی ی قال ( ترون ربک ) 
وليس يعنى رؤبة دون رة . نل دل عام فى رؤية العين ورؤبة القلب ٠‏ 
دلیل آخر 

ان المسلمين اتفقوا آن الجدة يها ها لا عبن رات » ولا أذن سمعت ولا خطر عاى 
شلب بت » ومن العيس السليم والدعبم المقيم ٠‏ 

لبن حب د اة ٠‏ اهل حن يزه الف اني با ضار وكشن مق د 
ا تعالى . عبده للتظن الى وجهه الكريم 

س آرانا اله اياه بمصله ‏ وادا لم يكن معد رزية اله خضل من رؤية ثبيه ل » وكائت 
رؤية نبى الت اوهل لدات الجذة ( مان ) رؤيه الك أفضل من رؤية تبيه إل ٠‏ 

واذا كان كدلك » ( غانه لن يحرم الت اشدياؤه المرسلين وملائكته المقربين وجماعة المرمدين 
والصديقين ( من ) النطر الى وجهه الكريم ودلك لأن الرؤية لا تؤثر فى المرئىي › ولأن 
رؤية الرائی تقوم ند ٠‏ فاذا كا هدا كذلك ء وكانت الرؤية ( عير ) مؤثرة فى المىرئى » 
( فادها ) لم توحب سسبپها ولا امتلانا عن حقيقه ٠‏ ولم يستحل على اله آن یری غیاده 
المۇمنین تفسه خی جتاته 

Aluua‏ قى المرقده 

احتحت المعترلة می اں ات لا یری بالآبصار » دعوله ۔ تعصالى ‏ . « لا تاره 
الأجصدار » ٠‏ 

قالوا ملما عطف اله نعرله ( وهو يدرك الابصار ) قول ( ولا تدرکھ الایصار ) وکاں 
قواسه ( وهو يدرك الإأبصار ) على العموم أنه يدركها فى الديا والآخرة » 
وانه پراها می الدنیا والآخره › کان قوله « لا تدرکه الاپصاں » دلیلا علی انها لا تراه 
الأبصار عى الدثيا وفي الآخرة ٠‏ كان فى العموم كقوله ١‏ « وهو ودرك الإيصان » لان أحد 
الكلامين معطوف على الآحر ! 

قیل لھم . فیجب اذا کاں عموم القولين واحدا ( معرعه ) اذا كانت الأبصان ؛ صان 
:العيون » ام ابصار القلوب . لأن ادء ‏ تعالى ‏ قال «فاذها لا تهمى الايمسار ولكن تعمی 
القاوب التى فى اتصادور » وقال ( اولی ادى وا لاجصسار ) اراد اسار الطلوب وهي التى 
يذضسل بها المؤمنون ( على ) الكافرين ' 

ويقول آهل اللدة . ملان ہیر بصعاعتد » د ای » يريدون نص العلم ويقولون قد 
:اوضر ته ہقلدی كما ابص ر ته عہنى ` 

ھاذا کاں الیبمر : صر العیں وبصر القلب ١‏ عام اوجدوا علینا آں یکون ترله 
س تعالی ( # شدركه الآوصار ) في العدوم كدرله ل( وهي ددرك الاإصار ) لاأ أحد 
الكلامين » معطوت على الآحں » ( وعلم هدا عقد ) وجب علیھم بحجتیم آن ال ہہ تعالى س 
لا يدرك بابسار العيون. ولا بابصار التلب لأن قوله ٠‏ ( # ثدركه الأإبصار ) فى العمرم › 
کڌوله . د وهو يدرك الایصار » ٭ واذا لم یک عددهم هکدا حقد وحب آن یکون قوله 
س تعالى ‏ « ل تدركه اللإمصار » تحص من درله . « و ( هي ددرك اليصار ) عى ( ها ) 
انتحص احتجاجهم ٠‏ ويقال لهم . اكم زعقتم أنه لى كان توله . ( ا تقدركه الاوصسار ) 
خاصا می وقت درن وقت ۰ لکان قوله ل( وفو ددرك الآډہ ار ) حاصا فی وتت درن. = 


۳۹ القضساء والقدر 


= وقت » وکان قوله ۰ « ا کمثله شىء » وقوله ۰ « لا تاڅده نة ولا فوم » › 
وترله : ( لا مظلم الناس شيئا ) فى وقت دون وقت ٠‏ 

فان جعلتم قوله ‏ تعالى ‏ « لا تدركه الأإصار » خاصة رحع عليكم احتجاجكم 
ريقال لهم ٠‏ اذا كان قوله . « لا تدركه الايصار » خاصا » ولم يرحب خصسوص 
هذه الایات »> فما انكرتم آن يكون قوله . « لا تدركه الاجصبان » انما اراد فى الدنيا دون 
الأغرة ؟ 

وکما ان قرله : « ا تدرکه الأيمسار » يعض الأبصار دون بض ١‏ هل وجب ذلك 
اللخصیص ( فى ) هذه الآيات التى عارضتمونا بها ٠‏ 

فان الوا : ترله ‏ تعالى  ٠‏ « لا ثدركه الايصار » يوجب أن لا يدرك ها فى الدنيا 
والآخرة » وليس بنفى ذلك ء ان نراه بقلوبنا › ونبصرہ بها ولا ندرکه بها " 

قیل لهم : فما انکرتم ان یکون لا تدرکد بابصار العیون > ولا يوجب ادراك ندرکه بها 
ان لا تراء وئبصرہ بھا فرؤیتنا له بالعيون ابصارنا لهد بها » ليس بادراك له بها ؟ 

فان قالوا ؛ رؤية البصر ء هى ادراك اليم ٠‏ 

قيل لهم . ما الفرق بينكم وبين من قال رؤية القلب وابصساره هى ادراكه 


!٩ واحاطته‎ 

ماذا کان علم القلب باش ہ ثعالى س » وابصار القلب له رؤيته اياه ٠‏ ليس باحاطة ء 
ولا أدراك ٠‏ 

فلم الكرتم أن تكون رؤية العيون وابصارها لله - عن وجل ليس باحساطة 
ولا ادراك ٠‏ 

مسالة ‡ 


ويقال لهم ؛ اذا كان قول الله سبحانه ‏ : « لا تدركه الإيصبار » في العموم › 
وله : « وهو يدرك الإيصار > لان احد الكلامين معلوف على الأخر ء 

فخبرونا اليست الابصار والعيون لا تدركه رؤية لا لمسسا ولا ذوقا ولا على وجه 
هن الوجوه ؟ 

فمن قوله : نعم اخبرونا عن قوله - تعالى ‏ : « وهو يدرك الايصار » اتزعمون اله 
پدرکھها لسا وذوتا بان يلسا ؟ 

قمن قولهم نعم ٠‏ يقال لهم اخبرونا عن قوله تعالى ' ( وهو يدرك الايصسار ) اتزعمون 
آنه پدرکها لمسا ودوقا بان يلىسها ۰ قمن قولهم : لا يشال لهم ٠‏ 

يقال لهم : فقد انتقض قولكم ٠‏ 

خان قوله : « وهو يدرك الايصار » فى العموم ء كقوله « لا لدركه الإيصاں » ˆ 

مسالة : 

اذا كان قائل منهم ان البصس فى الحقيقة هى بصي العين » لا بصس القلب تيل له : 
ولم زعمت هذا ٩‏ 

وقد سمعى اهل اللغة بصس القلب بمرا! » كما سسموا بحس العين بصرا فان جاز 
لكم ما قلتم » جاز لغيركم أن يزعم : أث البصى فى الحقيقة ٠‏ هى بص القلب دون 
العين ٠‏ ت 


الاشسعرى وشاقسدوه YY‏ 


والمصدر الثالث لبراهين الأاشسعرى هو الاجماع > آما المصدر الرابع 
والأخير لقوله برؤية المؤمنين لله سبحانه فى الجنة » مهو أن حياة الجنة 
هى س كما اجمع المسلمون س تمثل البهجة الكاملة والسعادة المطلقة 
وليس اأدعى للبهجة والسعادة بعد لقاء الرسول به سوى مطالعة وجه. 
الله الكريم . وعلى النحو نغسه » مانه عندما ناقش موضوع ارادة الله نجده 
برض أفكارا لتعارضها مع مبدا أجمع المسلمون عليه وهو أن « ماأراده 
الله یکون ۰ وما لم رده لم یکن » )۱١(‏ والاعتراف بالاجہاع کأسأاس من 
أاسس الشريعة اخذ به للمرة الأولی الامام الشافعی ( المتوفی ۲۰۲ ه) 
ويبدو أنه طبق على المسائل العقائدية على يد المعتزلة بعد ذلك بوشت 
غير طویل (۱۲) + 

واخيرا » مثمة عدد من الادلة المقلية الخالصة ساقها الاشسعرى. 
ومن ذلك فى مقام اثباث رؤية الله سبحائه س الدليل السادس والدليل 
السابع اللذان عرض ليما منسثك ء. وعند مناثشة الأاشعرى لبعض 
المعتزلة الذين ينكرون أن الله جعل ( أو خاق 4 أساس الكثر > 


= واذا لم نجز هذا »> فقد وجب ان البصي بصر العينڻ ونصي القلب ٠‏ 

مسالة : 

ویقال م : حدٿونا عن قول الله عز وجل س ' « وهو يدرك الإيصبار » مأ معثاه ۹ 

فان قارا : معذى « يدرك الأيصار » انه يعلىها ٠‏ 2 

قيل لهم ۰ « اذا كان احد الكلامين معطوفا على !لاخر » وكان قوله تعالى : « وهو 
يدرك الإيمسار ۾ معتأاه يعلمها » فقد وجب ان یکون قوله تعالی Yon:‏ ذدرکه الأيضاں «(“ 
لا لعلمه » وهذا نفى للعلم لا للرؤية فان قالوا ١‏ معنى قوله تعسالى « وهو ددرك الادممان » 
انه پراآها رؤية ليس معناها العلم ٠‏ 

قيل لهم : فالأنصار الذى فى العيون يجوز ان يرى ٠‏ 
ا ان ان فرق اه ها اين جن جهن الرتياك ٠‏ وى المضان الذي بى الغين ٠‏ 

فلم لا يجوز أن یری ذشسه ؟ 

وان لم پکن من جنس الرئیات فلم لا جوز آن يريا نفسه ؟ 

وان لم يكن من جنس الرئبات » يقال لهم : حدثوتا اذا رثينا شيا مخبصرنا راد ٩‏ 
أو انما يراه المرائى دون اليص ؟ 

ممن قولهم . ائه محال » أن ترى النصس الذى فى العين ` 


يقال لهم : ية تندى آن تراہ الابصار ۰ ولا تھی ان یراہ المیبصروں ˆ٠‏ 


۲۲۸ القضساء والقسد 


لكد الأشعرى أن الفعل ليس غملا على الحقيقة الا اذا علمه الفاعل وفقا 
لأحقيتة التى يتوم علبها )1١(‏ ويمكن نكرار أمثلة لا ننتهى على هذا 
التي ال انا ت على اة حال حه ية أن تف آنه ا بز جد كد فال 
واضسح بين الأدلة العقلية وما استخلص من اجماع المسلمين ( يقصسد أن 
الاجماع أيضا يمكن أن يكون على أسس عقلية ) » وربما كان من الامور 
ال)لاحظة بشكل عام أن المسلم بصلى لريه ( أو مدعو ربه ) بسبب شسوة 
الامان وليدفع عن نفسه قو الشرك ( الكفر ) ٠ )١١(‏ وقد كانت كل الآدلة 
التى سساقھا الآشعری انها كان دافعها الرد على خصوم فالوا بوجيسات 
نظر مخالفة لتلك التى يقول بها » ومن هنا فان خصومه ان كانوأ يرون 
الرای نفسه فی قضایا أخرى لا خلاف بيهم وبينه فيها » عندئذ لم يجد 
الأشعرى ضرورهة لاعمال العقل لنبرير هذه المعنقدات . والأشعرى بؤكد 
أن كل ما يمس عظمة الله ووقاره أو يفترض الضعف فيه أو يصوره 
سبحانه س غیر کفء أو غبر مکنرث س انما هى بالتأكيد آفكار باطلة . 


ايضا جمل العقل والنطق مكانا حليا . 


وربما لهذا يبدو غفريبا أنه اعان ولاءه للصيغة التى قال بها أحمد بن 
حنیل وهی صیغة ( بلا کیف ) سw٥ط‏ اسuمطاذW‏ التی پنظر الها أحیانا 
على أنها صيفة غامضة ( او على أنها علامة على تحبيذ الابتعاد عسن 
العلم والمعرفة وتفضبل الجهل أو عدم المعرفة أو أنها صيغة ظلامية(ه|) 


Obaurantism. 


و هذا لیس غربیا حا عندما نلاحظ أنه قد وجد بالفعل هیکل کامل 
للتفكبر السالب ء ذلك الثفكير الذى يئكر امكانية الملم بالك سبحانسه 
ا من خلال امعرفة السالية يمعنى القول بأن الله سبحاته ( ليس كذا) 
أو ( لا هو كذا ولا هو كذا ) أما الصيفة الموجبة فمرفرضة ٠‏ وقد ارتيدل 
الجيومبة بهذا النوع من النفكير اذلك سموا ر( بالمعطلة ) ٠‏ وسمى افك رهم 
( بالعطيل ) وقد استمر. هذا التفكير ( السالب ) لكن بشكل معتدل 
شاد عض من عرفغوا بأاسم ( أهل الاثات ) )1١(‏ وهذا النفكبر السااب 


الأشسعري وناقضسدوه Y4‏ 


مشروع نيما يرى الأشعرى لان العقل البشرى غير قاد على فهم طبيعة 
اله عن وجل . لكنه ذهب لنقطة بعد وهى ان الحيلولة بينئا وبين الوصول 
لامعرفة الحثة تعود لتصور فى عقلنا البشرى ومع هذا فان الوحى 
الالهى يهيىء لنا هذه المعرفة الحقة » بل لقد ذهب الى أن العتل لا يمكن 
أن يسمح له بالوقوف موقف الحكم على المبارات والأمكار الواردة فى 
الوحى وأن الانسان لا يمكنه الا أن يقبلها س ببساطة س كما هى وقسد 
عارص الأشعرى الىفسير المجازى للميارات التى يفهم منها نضبيه أو 
تجسيم أو تجسيد لله تعالى (۱۷) ٠‏ مقد آنكر الأشعرى مفسبر « يد أله » 
بقدرة الله أو بفضل الله وهو تفسبر يتمشى مع المنجي العقلى ء٠‏ وقسد 
پشمارذس مع نص الكلمات الموحى بها » لكن س مس ناحية أخرى س عندها 
انشحت علاقة ما هو عقلى بالوحى وغدت مفهومة + لم مد أتبساع 
الأشعرى فى حاجة الى اشاحة وجوههم عن النفسير الجارى ٠‏ ويمكننا 
على النحو ففسه فهم قبول الأشمرى غر العقلانى ( آى التبول قير 
العقلانى للأشسعرى ) للغببيات المتملقة بالآخرة ( كاليعث والهسساب 
... الخ ) فى ضوء المنفيرات التى عاصرته > اذ يمكننا أن نشول الى 
حد كبير س أن أولثك الذين أنكروا الوقائع المختلنة فى يوم قبام القيامسه 
( آهوال يوم القيامة وما الى ذلك ) كالجهمية مذلا كانواأ بحاولون انكار 
المعنى الباطنى للسلوك السوى الخيّر > وتداغياته التي لا تنسب الفعل 
لفاعله البشرى , مفقد كانت تداعيات أفكار الجهمية ومن نحا تحسوهم 
نهدد بشيوع اللا اخلاقية ( الاباحية الخلقية ) وازالة الفاصل بين ما هو 
حلال وما هو حرام ( ما هو صحیح وما هو خاطیء ) . 


لد کان انكار الأمكار التقايدية اذن مالة لها عواقب غير مأيية علي 
المسعيد اأىعهلى ٤‏ وف وء هذه المتغيرات امعاصرة للاشعری یمکن شم 
آنمکار د 4%( * 


(k)‏ لدتة هذه الموضسوعات العقائدية لقصل هنا ايراد ما دكره الاسعرى هى مسالة 

ته م اموجه والعينين والبصس واليدين الى الله سبحانه 
` « قال اله تمالى . « كل شيم هالك الإ وجهه » وقال تعصالى د ويبتى وجه 
ريك ذو الجاال والإكرام ١‏ خاخب آن له سبحانه يًحها لا يفنى ٠‏ ولا يلحقه اللاك ٠‏ × 


fe‏ القضساء والقدر 


= يقال تعالى « تجسسرى باعينلبا » « واصنع الفلك باعينشسا ووحينا » فاخسبر 
تعالی ان له وجھا رعینا لا بکیف ولا حدود ۰ 

وقال تعالى ١‏ « واصبر لحسكم ربك غانك باعينتا » وقال تعالى ٠‏ « لتصسنع على 
عیذی »> وتال تعالی ‹ وکان اب سمیعا بصیرا ¢ * 

وتال لموسى وهارون ‏ عليهما أغضل الصلاة والسسسلام » اثئی معکما اسعع 
وار ۸ الجر ( قعالي ) عن سمعه وبصره ورؤيته ۰ 

رتعى الجهمية ان یکون ل تعالی وجه ے کیا قال وابطلوا أن کون له مسمع وبصي 
وعین › وواغقوا التصباري » لأن النصارى لم تثبت اله سمیعا بصیرا » الا على معنی ائه 
عم ۰ 

وجذلك عاذت الجهمية »> وفى حقيقة قولهم انهم قالوا ثول أن الہ عام » ولا قول 
سميع بصير الا على معنى عالم وذلك ( هي ) قول النصارى ٠‏ 

وقالت الحهمية ( أيضا ) ٠‏ إن الله لا علم له ولا قوة ولا سيمع ولا دصر وأئما قصدوا! 
الى تعطيل التوحيد » والتكذيب باسماء اش تعالى فاعطو! ذلك له لفظا ؛ ولم يجعلوا 
قولهم مى المعفى ٠‏ 

وللا ادوم خافوا السيف » لأفصحرو! بان إل غير سمیع ولا بصیں ولا عالم 8 

ولكن خوف السيف منعهم من أطهار زندقتهم ٠‏ 

وزعم شيخ مذهم نجس ٠‏ مقدم ميهم أن علم أله ؛ هى الله » وان الله سبحائه عام 
فنفی العلم من حیث وهم انه تبینه » حتی لزم ان یقول : یا علم اغفر لى ٠‏ 

أذا كان علم الله عنده هى الله » كان اله _ على تياسه الفاسد علما وقدرة ‏ تعالى 
اله عما یقولون علوا کبیرا ہ ۰ 

ال الشيخ ایی الحسن على بن اسماعیل, الأشحرى ‏ رحمه ا ورھی شه س الاه 
نستهدی › وایاه نستکفی › ولا حول ولا قوة الا بال العلى الحظيم ١‏ وهو المستعان ۰ 

همسالة : 

ما بحب : فمن سالتا فقسال 

اتقولون ان لله وجها ؟ 

نول له ١‏ نقول لك خلافا لا قاله المبتدعون » وقد دك عاي دلك قوله تعسالي : 
«( ویبقی وجه ربك ذو الجلال والاكرام ) » ٠‏ 

مسالة : 

وان سالا : اتقولئون ان لله يدين ؟ 

( عقو له ) نقول ذلك بلا کیف وقد دل عليه قوله تعالی ؛ « ید الله فوق ایدیکم » 
وقوله تحال « ا خلقت پیسدی » ٭ » 1 tm)‏ 


الآشسعرى وناشدوه Y1‏ 


س وروی عن النبی یر انه قال ۰ د ان اله مسح ظهر آدم بيده » فاستخرج مئه ذریته »> 
خشبتت اليد بلا كيف ٠‏ 

وجاء فى الخبر المأائور عن النبى بل ٠‏ ( ان الل تعصالى خلق آدم بيده وخلق جنة 
عدن بيده ٠‏ وکتب التوراة بيده » وغرس شجرة طوبی بیده ) (۲) ای بيد قدرته سېحافه 
وتعالی ۰ 

وقال تعالی « یل يداد میسوطتان » ۰ 

وجاء عن النبی ب آنه قال . ( کلتا يديه يمين ) ` 

وقال تعالى « لأخذذا مذه باليمين » ٠‏ 


ولیس پڄوز هي لسان العرب » مى عادة أهل الخطاب ء أن يقول القائل : عملت كذا 
جیدی › ویعنی به النعمة ٠‏ 


واذ! کان الله قى خاطب العرب بلغتها ؛ وما يجرى مفهوما ( قى ) كلامها ومعفر 
غي خطایها ٠‏ فلا يجور عى خطاب اهل اللسان أن يقول ٠‏ فعلت بيدى » ويعنى د النحمة » 8 
( وعلی هذا فقد ) بطل ان یکون محنی قوله تعالی . « بيد » ( يقصد ) د النعمة » ٠‏ 

وكذلك لا يجوز ان يقول القائل . « لی عليه یدی » › ویعنی نعمتی » ومن دافعنا عن 
ايستعمال اللعة ء ولم یرجم الى هلل اللسان ديا »> دوقع عن أن تكون اليد بمعنى 
« الئحمة » ٠‏ 


واذا كان لا يمكن أن نتوق عى أن اليد ( هى ) الىعمة » الا من وجهة اللفة » وادا 
دنع ( من جھة ) اللغة لزمھ آن لا یٹس القرآں من جھتھا ؛ واں لا يثبت ( أن ) اليد 
إ تعنى ) النعمة من قبلها ۰ لاته ان روجع هی تعسیر قوله نعالی . « پیدی » ( ای ) 
زمعمتى غان المسلمين ليس على ما ادعي متفقين وان رجع الي اللغة فليس فى اللعمة أن 
چگرں القائل « پیدی » بمعنی عمعتی 

وان لجا الى وجه ثالث » سالناه ٠‏ ( مع أنه ) لن يحد لدلك سبيلا ٠‏ 


ماله : 


ویقال لاھ البدع . لم زعمتم اآں معنی قوله تعالی : « بیدی » فعمثى ؟ ازعمتم ذلك 
اجماعا أي لغسة ؟ ز مع انهم ) لا يجدون ذلا اجماعا اى هى اللغسة ! وان قالوا . قلا ذلك 
من ( باب ) القياس ٠‏ 


قيل لهم . ومن آیں وحد فی المقیاس ۰ آنه قوله : د ییدی » لا یکون معناه الا شعمتى ٠‏ 
ومن أن يمكن أن تعلم بالفعل ان نفس د كذا » مع انا رايتا كتابه العزين الناطق 
علي لسان نبيه الصسادق « وما آرسلنا من رسول الا بلسسان قومه » وقال تعسالى . 
« مسان الذى يلحدون اليه أعجمى وهذا؛ مسان عربى مبين » )١(‏ وقال تمالى : « جعلذام 
رانا عربیا » وقال تعحسالى : اهلا يتديرون القران » ولو كان القرآن بلعسان غير = 


Yr‏ الفةاء والقسدر 


۰ e e e . * * چ چ‎ « « 


۰٠ 8‏ ۰ 7 
جه العرب لا أمكن أن نتددره » ولا أن نعرف معانيه » ادأ سمعباه » لما كان من لا يحسن 
لسان العرب لا يحسته » وائما يقر به العرت ادا سمعوه علم أثهم انما علموه لأند 
باسانهم ذزل ۰ ویس هې لسادذهم اأ أدعوة 

مسائة : 


وقد اعتل معتل بقوله تسای « واکسماء تندشاصا عاید « وقسد قالوا ) ان ) 
« الأيد » إيعنى ) القوة ٠‏ 

هوجب ( على حد زعمهم ) آن یکون معی قوله تعالی « بیدی » بقدرتی فیقال, 
اهم : هذا التاويل فاسد من وجوه ٠‏ 

احداها . أن الأيد ليس مجمع لليد » لأن حسع يد يدي وحمع البد التى مى « لنعمة » 
١‏ دی ) ایادی ۰ وانما قال تعالی « ما خلقت ہیدی » عبطل جذلك ان یکوں معنی قوله 
د ییدی » معنی قوله « منیقاها بايد » وآبضا نلو كان أراد الثرة » لكان مسي ذلك 
بندرتى ٠‏ وهذا مناقض لقول مخالغيتا » وكاسر لذهنهم ١‏ لأذام لا يشبشون قدرة واحدة 
فکپف یثبترن ( له ) قدرتین ۰ 

وايضا فلو “ن أف تعالی ۰ عنی بترلد « )ما القت جددی » « المشسدرة » لا كان 
لآدم علی ابلیس من مزیة فی ذلك › واس تعالی اراد آں یری مسل آدم ہہ علیھ السلام ہہ 
عليه » اذ خلقه بیدیه » ولو کان خالقا لابلیس بیدیه . کما خاق آدم ۔ عليه السلام (؟), س 
لم يكن لتفضيله عليه بذلك وحه › ولکاں ابلیس یقول محتجا علی رنه فقد خلقتنی ميديك 
کما خلت آدم ‏ عليه السلام س بهمسا ۰١‏ فلما اراد اث تعالى تفضصيله عليه بذلك » قال 
تدالی موبخا له علی استکباره على ادم عليه السلام س ان يسجد له . « ما مذعك ان 
تسجد ما خلقت ييدى استكيرت » دل ذلك على اه ليس محنى الآية القدرة » اذ كان الل 
تعالي خلق الأشياء حميعا بقدرته وانها اراد اثبات يدين » ولم يشارك ابلس آدم ‏ عليه 
السلام ‏ فى ان خلق بها ٠‏ 


ولیس یخلی قوله تعالی . « 4ا حلفت جیدی » ای کون معسی دلك اشات یدین نعمتین . 
او يكون معتى ذلك اشبات يديڻ حارحتين ‏ تعالى اش عن ذلك ب أي يكون محئى ذلك 
أثبات دين قدرتین او يكون معنى ذلك اشبات دين لیستا نعمتین ولا قدرتین ولا توصفان 
ال۷ كما صف إل تعائی 

غاد مجون ) اُڏن ( أن يکون معٽي ذلك ىحمتين › أنه لا يجور عند أهل اللسان أن 
يقړل قال : « عملت بیدی » ای نعمتی 

ولا يجون عتدتا ولا عند خصيمنا ان تعن جارحتين »ء ولا يجوز عتد خصومنا 
نی قدرتین ` 

واڌ! فسدت الأقسام الثلاثة ؛ حسم القسم الرابع وهو معني قوله تعالى . « بهدى » 
ادات يدین لیستا جارحتین ولا قدرتین ولا نعمتین ( بل ) ا توصعان › الا بان يقال : 

أنهما يدان لیستا کالایدی خارجتاں عن ساثر الوجوه الثلائة التى سلفقت ٠‏ 

- مببالة : 


وایصا لی کان معنی قوله تعالی . « پیدی »> دعمتى لكان لا عضسيلة لآدم ‏ عليه 


ال ملام على ايليس غى ذلك ء على راي مخالفينا › لان اھ جعالی ابتدة ابليس ‏ علي ك 


الاابسګرى وتاشدود YY‏ 


= قولھم ہہ كما ابتدا آدم ‏ عليه السلام ۔ ولميست تخلى النعستان من أن تكونا بدون 
آدم س عليه السلام او تکونا عرصسین فی بدن ادم ہ عليه الملاة والسلام س 8 


فلو کان عدی بدون ادم › فلاہد آن عند مخالفينا هن المعتزلة جنسا وأحدا » واذا كانت 
الأبدان عندهم جنسا واحدا ؛ فقد حصل فى جسد ابليس ‏ على مذأهبهم ‏ من النعمة 
ما حسل في حسد آدم ‏ عليه السلام س وكذلك آنه عنى ءرضين › فليس من عرض 
فعله فى ددن آدم س عليه السلام ‏ من لون أي حياة اى وة » أو عير دلك ٠‏ الا وقد 
لعل من جتسه عٹدهم ھی دد اليس » وهذا يوحب أنه لا خضيلة لآدم ۔. عليه السلام س 
علي ابلیس فى ذلك ٠‏ 


وال تعالی ادها احتع على اپلیس بدلك يريه أن لآدم عليه السلام ‏ الفشضيلة ٠‏ 
قدل علی اں الہ ہ عزڑ وحل ہ 0ا قال « حلفت يیدی » لم بدن نعمت ۰ 


مسالة : 
ويتال لهم 


ام ایکرتم اآں یکون اده تعالی عن نتقوله « بیدی » یدیل لیستا مسین ؟ 

هان تقااوا لن اليد اذا لم تكن سعمة » لم تكن الا جارجة ' 

قیل لھم ولم قضیتم ان الید اذا لم تكن نعمة › لم تک الا حارحة * فا راجعونا 
اى شاهدنا » اي الى ما سجده نيسا عن الخلق وتالو! اليد ان لم تكن محمة قى الشاهد » 
مم تكن الا جارحة قيل لهم ان علمتم الشاهد » وتضيتم به على اه تعالى ١‏ فكذلك 
لم نڄد حيا من الخلق الا جسدا . لحمسا ودما . فافصسوا بذلك على أت . تال 
اش عن ذللك علوا كبررا وألا كنتم لقرلكم تأركين > ولاعتلالكم داقضين ؛ وان أثبتم حيا 
لا کالاحياء منا » فلم أنكرثم أن تكون اليدان اللتان خير اله عنهما يدبن ليسستا نعمتين » 
ولا جارحتین ؛ ولا کالایدی ۰ 


وكذلك بقال لهم لن تجدوا مددرا حكيسا الا انساما » بم اشيتم أن للدئيا 
مدبر! حكيما ليس كالانسان » والفتم الساهد » ونقصسثم اعتلالکم ۰ فلا تمسعوا س اشات 
يدين ليستا نعمين » ولا حارحتين » من أحل ان ذلك غلاف للشساهد 

معان الوا اذا ائبتم لله بدين لقوله تعالى ( ا خلګت میدی ) عام لا اشستم له ایدی ؛ 
وله ` « مما عملت ایدیټا » ۰ 


فيل لهم قد آجمدوا على بطلان قول من قال ذلك › وحب ان کون الت تعساایس دذکر 
« آیدی » ورجع الى اشبات يدين » لأن الدليل قد دل على صحة الاجياعغ . واذا كاي 
الاجماغ صحيحا » وحب أن يرجع من قوله أيدى الى يدين لأن الترآن على طاهره › 
ولا يزول عن ظاهره الا دححة » فوجدنا حچة أرلنا بها ذكر الإيدى عن الطامر الى ظاهر 
آخر ٠‏ ووجب أن يكون الظاهر الإخر على حقيقته لا يزول عنها الا بمحة ٠‏ 


فان قال قائل ۰ اذا نکر الل الایدی > واراد یدین ٠‏ فما اتکرتم ا ذذکر الأیدی ٠‏ 
ریرید يدا واحدة ؟ 


YE‏ القضاء والقسدر 
۲ س هدرة الله سبحانه فى فكر الاشعری 


القراءة السريعة للعقائد الاسلامية فى كتابى الإبائة ومقالات الإسلاميين 
للأشعرى كائية لتوضيح أن الرجل ( الاشعری ) يركز ترکيزا شديدا 
على قدرة الله وهيمنته بل انه يردد أمكارا كثيرة تعود لفترة ما قبل 
الاسلام » فالبدا الخامس من العقيدة كما براها تتضح فى قوله ( انهم 
شىء بارادة الله ٤‏ وف القرآن الکریم : « وما تشساعون الا أن پشساء اله اى 
« ما اراده الله پکون وما لم برده لم یکن » ) )1٩(‏ . 


_ 


a‏ قیل 4 دکر الأیدى وأراأد یدین > لاهم آجمعسوا على عطلاں قول هن شال ایدی 
عثيرة › وقول ہن قال يدا وأحدة ٠‏ 

مقلنا يدان ٠‏ لأن القران على ظاهره › الا أن تقوم حجه ٠‏ ( وهده الحجة يجب ) 
آن تكون على خلاف الظاهر ٠‏ 
غان قال قائل اا آنکرتم ان یکون ټوله تعالی « مما عملت آیدیذا » وقوله تعالی 
« لما خلقت بودي » على المحار ؟ 

قیل له . حکم کلام اللہ تعالی ۰ ان یکوں علی طاهرہ وحقیشته › ولا يرح التيء 
عن طاهي الى مجار الا بحجة ٠‏ 

ا ترون ادا کان اسر الكلام ‘ العموم فرك يوذل اموم والمراد يها الخصسوصس . 
رليس هى على حثيقة الظاهر ٠‏ 

وليس يجوز أن معدل يما ظاهره العموم » عن العموم بعير حجة وكذلك قوله تعالى 
نما خلقت بیدی ) علی ظاهره ۰ 


وحقیقته اشبات اليدين > ولا يتور ان پصدل په عن ظاهر الیدیں الى ما أدعاه 
خسوهدا ألا بحجة ٠‏ 


ولى جاز ذلك لحان لدع ان يدعى على أن ما طاهره العنوم هو على الخصوص . 
سما ظاهره الخصوص » هو على العموم » بغير حجة ولذا لم يجز هذا لمدعيه بغير برهان » 
لم یجز لکم ما ادعیتموه انه مجار » آن يكون مجازا بغير حجة ‏ 
بل وجب أن یکون قوله تعالی . « 4ا خلعت بیدی ۰ اشبات یدین ف تعالی وفی 
الحقيقة › غسير نعمتين ء ( لأنه ) لا بحسوز عند اهل اللسسسان أن يقول قائلهم . 
فغلت بیدی » وهی پعنی فعمتی »> ۰ 


الاشسعری وناق دوه f0‏ 


والملاحظة الأخيرة ربما كان المقصود منها التدليل على ميدأ الاجياع 
فى موازاة البرهان الأخوذ من .القرآن الكريم » قد استدل أولا بآية 
كريمة ثم باجماع المسلمين علی أن ما اراده الله کان وما لم یرده لم یکن . 
ومن المؤكد أن الممتقدا العام عند المسلمين وهو ارتباحل ما كان بارادة الل 
واضح تماما فى بعض فصول كتاب الابانة للأشسسعرى › غاليدا الجبري 
( التسدرى » القديم الذى مؤداه ما اصابك لم يسكن ليخطئسك » 
وما أخطاك لم يكن ليصببك قد تردد فى مواضيع مختلفة )۱١(‏ وثمسة اثر 
تردد فى الحديتث الشريف عن القلم »> ومعرفة الله لا يععله البشر وتدوينه 
( بالقلم ) ما سېشعلون () (۲۰) ۰ 

وثمة نقطة تريبة الح عليها الأشعرى الحاحا شديداً بل ممسلا فى 
كتابه الابانة وهو أن الفرق بين المؤمن والكافى هو نثيجة للطريقة المختلفة 
التى عامل الله بها كلا منهما » وليس هذا الفرق ناتجا عن عمل مستقل 
ناتج عن أى منهما ء وهذه الفكرة تصبغ كل ما كثبه الأشعرى عسن 
الهداية والضلال والختم ( بفتح الخاء ) عصناه8 وثميزها» وهى 
افكار مرتبطة بفكرة هيمنة الل المطلقة فهو سبحانه يريد ( أو بشاء ) 
كل ما هو موجود على ظهر البسيطة ٤١‏ مان كان كفر الانسان وكبسائره 
( اخظاؤه ومعاصيه ) من عمله هو ولیست آشیاء ارادها اله ( شاءها) ٤‏ 
فان هذا يعنى أن الله ضعيف وأئه غير قادر س أستففر الله 


(#) تفضل هنا الرجوع لكتاب الابانة مباشرة ليطمئن القارى العربى أن ( وات ) 
قد نقل بالفعل الأفكار صسحيحة » وكذلك لزيد من الشرح والايضاح : 

د ۰٠۰‏ وآنه لا یکون فى الأرض من خير وش الا ما شاء الله > وآن تكون ممشيئة 
الل س عز وجل ۔ › وان احدا لا یستطیع ان یفعل شیئا قبل ان عله » ولا پستغنی عن 
الله » ولا يقدر على الخروج من علم الله س عڑ وجل _ ٠‏ 

وانه لا خالق الا الله » وان عمال العباد مخلوقة لله بقدرته كما قال سيحانه . « وال 
خاقکم وما تعملون » ۰ 

وان الحباد لا يقدرون ان يخلتوا سینا . وهم يخلقون » کما قال ۰ « هل من خالق شیر 
الله » » وكما ( قال ) « ل يخلقون شيا وهم يخلقسون » ؛ وكما قال سبحسانه : 
« ممن يخلق كمن لا يخلق » وكما قال . « ام خلقوا من غين شىء ام هم الخالقون » 
وهذا فی کتاب اٹ کثیر ۰ 

ون الله وفق المؤمنين لطاعته » ولطف بهم ( ؟ ) وأصلحهم وهداهم » واصل الكافرين 
ولم يهدهم » ولم يلطف نهم بالايمان كما عم أهاى الريغ الطغيان » ولي لطف بهم أي أصلحهم * 


"ف القةراء والقدن 


نتيجة مؤداها أن الله خالق إكس الانسبان وكبائره . 


وى الوشت نفسه فقد اول الأشعرى الفعل البترى أو النشاط 
البشرى ivityاae uan‏ فى خط واحد مع تركيزه على الهيہنة الطلقة 
لله سبحائه . فقد قال الأشعرى بما قال به فعلا النجار ملف كتاب 
وصية أبى حنيفة وغيره ؛ من حيث ان اسنطاعة الانسان ملى الفعسل 
مصاحبة الفعل نفسه وآئها س اى الاستطامة س لم تكن موجودة قبل 
ذلك » ومن هنا فان الاستطاعه مخصصة لفعل واحد أو عمل واحد وليست 
مطلقة ( العمل ونقيضه ) )۲١(‏ وبمبارة اخرى ٠‏ فان الله عندهسا يوسب 
لإئسسان « الاستطاعة » أو التدرة على أن يمن فليس أمام الانسان الا 
أن يمن › غطريق الايمان هو وحده التاح له ؛ فليس له ولا يسنطيع س 
أن یکضس » بل ولیس امامه آن پتراجع عن ايبانه أو پحڄم عنه ٤»‏ ومن هنا 
فان العمل وان كان, جهل الانسان الا أنه لا يتم الا من خلال « قدرة » 
أو استطاعة خلقها الله فيه » وهذه الاستطاعة فى يد الله سبحانه دائما 
لا فلتها ولا يقد السيطرة عليها مهو المهيمن القادر ٤‏ ولا ببقى الا ظل 
مسئولية الانسان عن There remains only the shadow of alae‏ 
man’s responsibility for the actions.‏ 

ليس غريبا اذن أن يبدو الأشعرى راغلضا لامكار برغوث التى 
مژداها أن الشمل أو العمل ليس اختياريا اذا كان الله هو الذى أجبره 


= لکاتوا صالحین < وای هسداهم لكانوا مهتسسدين » وان 3 پقسد أن 
يملح الکافرین » ویاعلف بهم حتی یکونوا مزمنین » ولکته اراد ان یکونو! کافرین ۔ کیا 
عام م وخذلهم وطبع على قلوبهم ۰ 
وان الخير والشس بقضاء الل وقدره › وانا ومن بقضاء الك وقدره ›» خیره وسه » 
لود وعره ۰ 
ونعلم ان عا اخطانا لم يكن ليصيبنا ‏ ون ما أصابنا لم يكن ليخطئنا 
وان العباد لا يملكون لأنفسهم ضررا ولا نفعسا الا بان اله ہہ كسا قال سر 
وجل ب ” 
ود غلىچيء أمورنا الى آله > ونثبت الحساجة والفتر ھی کل وقٹ اله سیسانه 
وتعالی Rk‏ 


1 لاتدەسەرىى وناقىدۈد FY‏ 


على عله > واكد الأشسعرى أن الله سبحانه الى جانب كونه قادرا على 
خلق الکسب ( ما كسبت يداه ) ط0ناتونسومه للائسسان ٠‏ فإنه أيضسا 
س آی الله سبحانه س قادر على اجباره على فمل الشر (؟)) . 


بول الأشسعرى لفكرة الكسب أو الاكتساب لا يزيد الا قليلا عسن 
کونه ریاء ( أو تملقاً ) ٤‏ وربما يکون قد احىفظ بكره الجبائى للفسكرة 
وعدم اقتناعه بها »> وبالاضامة للفقره التى أشرنا اليها لتونا فهناك أيضا 
الفقرات استخدم الأشسعرى الكلمة وشرحها من وجهة نظره ( كما يفهمها 
والمقصود كلمبة الاكتسساب أو الكسب ) ففى اأحدى اشسارائه ذكر أن معنى 
1 کت ابا هسو تحصيل الشیء أو تمکین الفرد من د تحصيل الثىء ( أو 
الحصول عليه ) بتمكينه من الاستطاعة أو القدرة » وهو هنا يشير الى 
أن الاستطاعة مخلوقة وقي فثرة اخرى يشير الأشعرى الى أن الانسان 
مهما عمل ومھما اكتسب 4 فانه يظل دائہا نحت الهيمنة الالهية أو تحت 
اشرافا الله سبحانه  Without God's Contr!‏ ¢ غلا أحد یکٹسب الا 
سارادة الله () (۲۳) , 


)*%( الفکرة ہنم كلمات الأشدرى عى الإبانة 

د س أن فال قائل لا قلتم ان اله مرید لکل کائن اں یکون ٠‏ ولکل ما لا يکون › 
ان لا پکونڻ ؟ 

قيل !» الدليل على ذلك ان الحجة وضحت ( فى ) أن اله تعالى خلق الكثر 
والمعاصى ‏ وسنبين ذلك بعد هذا الموضوع فى كتاہنا م واذا وحب ان الك خالق لذلك » 
فد وحب انه ءرد له لاذہ لا یدوز ان یخلق ما لا یںیده ' 


جواب آخر : 
( هی ) آنه لا یجون ان یکون فی سلطان اش تعالی › من اکساب العباد ما لا بريد ؛ 
كما لا يجوز أن يكون من فعله المحتمع » على اه لى فعل ما لا يريده » لأته لى وقع من 
فعله ما لا يعلمه » لكان فى ذلك اسبات النتصان » وكذلك القصد » لوقع من عياده ما لا 
پعلمه ۰ 
وکدلك لا یدوں ان یقع من عبادہ ما لا يریده » ( واذا ) كان ذلك وحب أن يقم 
.ز ذلك ) عن نھوں وغملة › او عں ضعبف وتتصیر على بلوغ ما پریدہ ' 


واأيضا فلو گاح العاهى »> وهی ل يتباء ان نکون ¢ لكان هد دکره ُن تکون ودی 
ا ذحرن 4 وشدا پوجبا ؛ اَن ڌکون المعاهي ٤‏ کائة شام اله م دی »> هده صبدة 


الصعف - تعالي ال عن دلك علوا! کبیرا س ° ك 
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ښ 


er‏ وقد اوصحتا أن الله سبمانه > لم يزلل مرید! على حقیقته الثى علمه علييا فأك 
كان الكفر مما يكون » وقد علم ذلك » قد اراد أن يكون »> ٠‏ 


مسالة : 


ویقال لهم . اذ کان الل علم أن الکقر یکون ۰ وآراد آن لا یکون فقد اراد ان پکون. 
ما علم » علي خلاف ما علم » واذا لم يجن ذلك فقد اراد ان يکون ما علم ۰ 
س ويقال لهم ٠‏ لا أييتم الله یرید الکفر › الذی علم انه يكرن › 1ن يكون قبيحا فاسدا 
متىاقضا خلافا للایمان ؟ 
فان تالو . لاته کل مرید لسفه سفیه ۰ 
شيل لهم ولم قلتم ذلك ٩‏ اوليس. قد خر a‏ تع الى » عن ابن آم انه قال لأخيه » 
« لبن بجسطت الى يدك اتئتلنى ما أا يياسط يدى اليك لإأقتلك اٹی أخاف الله رب العسالين. 
انی ارد ان تبوء باثمى واثمك فتکون من اصحاب الذار » فاراد آن یشتل اخاه لنلا پعذب » 
وان یقتله اخوه حتی يبوء-باشم قتله له » وسائر اشامه التي عليه ؛ فيكون من اأصحاب 
انار ۰ غاراد قتله آخيه ( له ) الذى هى سفيه'؛ ولم يكن ( هى ) بذاك سفيها › قلم 
زعمتم ان اله تعالی اذ! اراد سفه العباد ؛ وجب ان يتسب ذلك اليه ٠‏ 
مسالة : 
ویقال لهم ٠‏ قد قال يوسف - عليه السلام ‏ . « رب السجن احب الى مما يدعونئنى 
اده @«« وکان سجدهم ۹ معصية ¢ غارأد العصية الٹی ھی سچذهم ایاه دون فعل, 
مسالة اڅری : 
ويقال لهم ٠‏ اليس من يرى من جرم المسلمين » كان سفيها » واش ستحانه وتعالى 
إراهم » هلا ينسب الى السفه ء» فلابد من نعم ٠‏ غيقال لهم : فما انكرتم أن من اران السفه 
من کان سفیها » وال سبحائه بريد سفه السفهام ۰ 
مسالة : 
ويثال لهم . السفيه منا ؛ من كان سفيها » لا اراد السفه » لأنه ذهى عن ذلك › ولانه 
تحت شريعة من فوقه » ومن يحد له الحدود ويرسم له الرسوم » فلما اتى ما تهى عته ء 
کان سفیها ۰ 
ورپ العالين ‏ جل شاه وتقدست اسماؤه ‏ ليس تحت تريعة › ولا غوقه هري 
يحد له الحدود » ورسم له الرسوم » ولا فوقه مبیح ولا حاظر › ولا آمں ولا زاج ۰ 
غلم يجب اذا اراد ذلك ان کون قبیحا ء ای أن يتسب الى امسفه ۔۔ سبحانه  ٠‏ 
هسالة : 
ویقال لهم : آلیس ہمن خلا بین عبیده وامائه متا » یزنی پعضهم پېحض وهو لا پعجز 
عن المتعريق ينهم » فيكون ( بذلك ) سفيها » ورب العالمين قد خلا بين عبيده وامائه » 
( وقد ) یزنی بعضهم نبعض ١‏ وهي پقدر على التفريق بينهم » ولیس سفيها ( ستحانه ) ت 


الاشسعرى وناقدوه % 


= وكدلك Û‏ رأ ألسقة هذا کان سفیها »> ورب العالين بريد اأعسقه ولیس سفی ها 2 
وسالة اخرى : 
ويقال لهم ' من اراد طاعة الت منا ١‏ کان مطيعا » كما س أرأد السمه كان سفيها » 
ورب االعالمين یرید الطاعة › ولیس دایعا > فکذلسك بريد السشه > ولیس سغفیها 
ہہ [ مسدحانه ) س ۰ 
مسالة : 
ویقال هم . قال الله تعسالبى . « ولو شاء ابش ما اتثثلوا » فاخير آنه لو شساء 
ن لا يغتنلوا ۰ ( ولكن ) قال : ( ولكن الث يقصل ما يريد ) من القتال ١‏ فاذا وقع 
القتال ء فقد شاءد » كما تقال ١‏ « ولو ردوا لعادو! ها ذهوا عذه » ٠‏ 
فقد اوحب انه لي ردهم الى الدنيا لعادو! الى الكفر » وأنهم اذا لم يردهم الى الدسا 
دم پعودي! ٠‏ قكذلك لى شام » أن لا بشتلوا لا اقتتلوا ؛ واذا اقتتاوا فقد ساء أن يقتتلوا * 
مسسالة : 
ويقال لم . قال الث تعالى ١‏ « ولو شنا ¥ثدنا كل نفس هداها ولكن حق القول هذى 
إملان جهنهم من الجنة والشساس اجمعيث » واذا حق القول بدلك » أن يؤتى كل تفس 
هداها > لاه أذا م يڑتها ؛ ٺا حق القول بتعذيب الكاهرين » وأذا لم يبرد ذلك فقد شاء 
شماالها + 
قا لوا . معني ذلك ء لى شثذا جبرناهم على الهدى واضطررتاهم اليه ٠‏ 
فل ه2 ا ارم لن اى واحطرم اليو ليكونرا رين 2 
خان قالوا : قتعم ” 
قيل لهم . غفاذا کان اذا فعل الہدی کانوا مهتدين ۰ فما انكرتم انه لى فعل كفر 
ویتال لهم ایصا : علی ای وجه پؤتیھم الہدی › لی اتاهم اپاه » وشاء لهم ؟ 
فان قالوا : على الالجاء ٠‏ 


تيل لهم : واذا الجاهم الى ذلك » هل ينفعهم على طريق الالجاء ٠‏ 
فمن للولهم : لا * 
يل لهم : فاذا خير انه لو شاء لتاهم الهدى » لولا ما حق منه من القول أنه يملا منم 
فرعون قوله الذى قاله عند الغرق والالجاء فلا معنى لقولكم » لأنه لولا ما حق من القول 
اتی کل نفس هداها واثبات الهدی على الوجه الذى قلتموه » لا يزيل للعذاب ٠‏ 
مسالة اخري : 
ویقال لهم قال الك تعالی ولو يسط اش الرزق لعباده ېسوا هي الأرضس + 


رتال تعالى . « ولولا ان يكون التاس امة واحدة لجعانا من يكقر بالرحم لبيوتهم سقف 
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وقبل أن ندبن الأشعرى بسبب تقلىله من شأن مسثولية الانسان عن 
أعماله ( جملها فى حيز أضيق س الغوقع ) ٤‏ يحسن بنا أن تدأمل محاولاته 
لحل پشکلة الشر أو مشکلۂ الکغر اذہ ٤ہ‏ ۳٥اط‏ ہ۴ التی واجہہا بہعنی 
تتعرضه لها . لمد كان الأنسعري واضحا تماما فى إدراك أن هينة الله 
الكاہلة وارأدنه ااطلقة > تعنى آنه سبحانه مد أراد كل الشر الموجود فى 
الدنيا فال لبس ضعيفا ولا هو متسم بالاهمال ( بحرث نجرى الأمور دون 
علمه ) ١‏ لكن الأشعرى کان آرضا ميقا آن ایل عادل وخر ۰ وف إحدی 
مجادلاثه القائية على التئاقض بين الله سحانه وابلسس الذى اعتبره مرند' 
للشر ( الشر المراد 1اه ڇ«نلاذ۲W‏ نورد هذه الفقرات : 

» يقال لکم من فولكم : ان کنیرا مما ناء أن بکون ايليس کان ٤‏ لان 
الکفر اکر مں الايمان » واکثر ما كان قد شاءه هو . وعلى هذا مقد جعلتم 
مشيئ إبلیس أنفذ من مشیئة رب العالین س جل ثناوه وتقدست أسماۋه ٠‏ 
لان آکثر ما شاءه کان واک ما کان فشد ساءه ۰ وف هذا ایجاب آنکم د 
جعلتم لابليس مرتبة فى مشيثة ليست لرب العالمين س تعالى الله سن 
شول الظالمين علوا كبير » )۲٤(‏ (*) وأحد اثجاهاث الحل تعتمد عسلى 
عشيدة « عدل » الله بالضرورة ٠‏ وكونه خبرا ٠‏ كما ينمئل ذلك فى أنسه 
سبحانه هو الذى قدم لذا الشريعة > وليس من مشرع فوق الله سبحانه 
ليثرر له ما هو صالح وما هو طالح » فليس من مشرع لله + ولیس من 
مشرع غير الل (ه٠)‏ . ( النص بلغة الأشعرى : رب العبالين ليس 


= ولم يجعل الكافرين سقفا من فصة » هما انكرتم من أنه تعالى » لى لم يرد أن يكر 
الكافرون » ما خلقهم مع علمه » انه اذا خلقهم کانوا کافرین › کما انه اراد أن کون 
الناس على الكفر مجتمعين ١‏ لم يجعل لأكافرين سقها من فضة » ومعارح عليها يطهرون › 
اثلا يكونوا جميعا على الكفر متطابقين ٠‏ 

اذا کانوا! هی معلومه آنه لو لم يفعل ذلك » لكاو على الكفر جميما مطبقين » ٠‏ 


(#) نقلنا التص العربى الى يتذق تقرببا مع ما آورده وات بالانجلبرية من طبعسة 
الابانة » بتحتيق عباس صباغ ٠‏ ص ۸ وذورد هنا نصا آخر لا يخلى من علاقة عع 
اللص الوارد فى المتن من الصيفخة نعسها د ويقال لهم أدا زعمتم امه قد كان فى 
سلطاں اد الكقر والعصیان › وهی لا پریده . وآراد ان يؤمن الخاق أجمعين ولم يؤمئوا ؛ 
فقد وجب علی تولکم آن اکشر ما شاء اللہ ان یګون لم یکن واکس ما اراد اله الا پکرن 
كان » لأن الكش الذى كان وهن لا بشاؤه عندكم آکثر من الایمان الذی کان هو يساؤه ‏ 
"تد وحب علی قولکم آن اګثر ما شاء الله آن یګون لم یکن واکش ما اراد اله الا یکون 
آواکشں ما شاء اله ن پكون لم يكن » وهذا حه ما أجمع عليه المسلمون من أن ما ساء الل 
ان کون کان وما لا یشاء لا یکون » ۰ د« ویقال لهم ۰ اما اول دصفة الاقتداں ° من اذا = 


الأتاسعري وناشدود YE1‏ 


ند بت شريعهة ) (*) فليس لعدل اله وخيره وجود جسوهرى 

existence‏ مrinsiاط‏ 0٥ط‏ 48ط وانہا هو مرئبط ( العدل والخير ) بكونه 
سبحانه مرسل شريعة . وهذا التفسیر لیس مرضیا تماما ولم یرد ذکره 
الا بايجاز . 


وعلى أبه حال ٠‏ فان حله الجوهرى لهذه القضبة قد نابر ق مواسع 
عد من كتابه الابانة عن أصول الديانة »> وهو حل يسير فى الخط نفسه 
الذی کان أول من سار فيه رجال ميل برغوث . وهدا الخط التفكيرى 
بین اُں علاقة الله سبهانه بہحلوقانھ مخلفة نہاہا عن علاقة الاٹساں 
بما يفعله ( پهفعولاته ) ومن هنا ليس من الضرورى وصف الله سبحانه 
بصفات ننطبق على البشر » أو بصفات لها الممهوم نفسه اذا أطلقت 
ع ا الي > اا و ا اه رك اى ر رک ا 
ركه ى عضن مخلوعة فاه ممكانة ل وف اة تدرك 
.وهذا الذى اعنقده الأشعرى طبثه على خلفى الله سبحانه للشر ٠‏ بثول 
الأشسعرى : 


« وان سالوا : فقالوا : أيما خير ٠‏ آلخبر أو من الحير منه ؟ » . 


يقال لهم ٠‏ من كان الخير منفضلا به ٤‏ هو خير من الخير ٠‏ 


وان الوا : يما شر > آلشر أو من الشر منه ؟ 


1 


= شاء آن یکون کان لا محالة ء واذا لم پردہ لم یکن ؟ آی من یرید اں یکوں ما لا یکرں 
,ویکون ما لا یرید ؟ فان الوا ۰ من لا یکون اکثر ما پریده أولى بصهة الاقتدار ( استخدم 
وات لفط e٣eاأمصمنصص0)‏ کابروا » ويقال لهم أن جاز لكم ما قلتموه » جار لقاتل 
یٹول من یکون ما لا یعلمه اولی بالعلم من لا یکون الا یعلمه ۰ ھاں رحعوا من 
المكابرة وزعمو! ان من اذا اراد امرا كان وادا لم يرد ٠‏ لا يكو » اولى نصعة الاقتدار 
اارمهم على مذاهبهم ان کون ابليس ‏ لعنه اله اولى بصعة الاقتدار من الت تعالى لاه 
اکر ما ارادہ کان › واکشں ما کان هد اراده ۰ ٠٠١‏ ویقال لھم آیما اولی بالسلطان 
والالوهية ١‏ استخدم وات اللفظيùڻ‏ ` (Authorıty and Divımıly‏ من لا يکون 
الا ما یعلمه ولا یغیب عن علمه تیء » لا يحور دلك عليه ۰ ای من یکون مالا یعلمه 
ویعزب عن علمه اكش الأسیاء ؟ مان قالوا من لا یکون الا ما یعلمه ولا یعزب عں 
علمھ بٹیء اولی بالالوهیة ٠‏ قیل لھم . فلذلك من لا یرید کون الئیء الا ما کاں ولا یکون 
الا ما یریده ولا يعزب عن ارادته شىء اولى بصهة الالوهية - كما قلتم دلك فى العلم 
٠۰۰‏ ال » » ص ۱۹ وما بعدها ء 
() المص كاملا بلغة الأتمعرى فى حاية ساىقة فى هذا العصل ٠‏ 
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بقال لهم : من کان التر منه » چاتز به ٤‏ فهو نسر من التر »> والله 
سعالی بکوں منه الشر خلقاً س بفتح الخاء م وهو عادل به ٠‏ 


فلذلك لا يلزمنا ما سألتم عنه ٤‏ على انكم ناقضوں لأصولكم ؛ لأنه 
اذا کان »> من كان الشر منه » شر من الشر » فقد خلى اله تعالى ابليس 
الذى هو شر من الشس الذى فيه » كما خلق ما هو سر من السرور كلها 
وهذا نقض دینکم وفساد مذهیکم » )۲١(‏ () ۰ 

واحد أكثر جوانب براهين الأشعرى ( حوارانه ) نشويقا نجسدها 
حبٽ بستخدم نظائر بشرية كاeااوإ2م‏ صحصسناط ر( معتمدا على شواهد 
قرآئية ) (۴۷) ليبين أثه من الممكن أن بكون مريدا للغباء ( السفسه 
وااهf)‏ دون ان يکون غبياً . 

ويدو أ الممتزلة أو بعض جماعانهم قد عارضوا القائلين بأن الله 
بمكن أن يخلق الشر دون أن يكون شريرا ذلك لأن « مس يريد السفه 
ر الغباء ) هو بالضرورة سفيه ( فبى ) ۸!؟) ۰ 

( نص الحوار بلغة الأشعرى عند الحاشية ۲۲ فى هذا المصل 
نفسه ) أما الآيات التى استخدمها الأشعرى للدلالة على أنه ليس كل 
مريد للسغه سفيها ٤‏ فهى قول ابن آدم بلغة القرآن الكريم ( لئن بسطث 
الى بدك لتقتانى ما أنا بباسط بدى اليك لأئتلك أئى أخاف الله رب 
العالمین . انی آرید أن نہوء باثمی وانمك فتکوں من أصحاب النار ) فرغم 
انه ترك أخاه ليقتله ( وهو سفه ) الا أنه ليس ( سفها ) فقد ( أراد ) 
أن يبوء القادل باثمه . وقول يوسف علبه السلام : ( رب السجن أحب 
الى مہا يدموننى اليه ) مرغم تمنيه السجن ( سفه ) الا آنه أراد بذلك 
الخلاص من المعصية فهو بذلك ليس سفيها . 


(#) ذرید ان تبرهن على آن وات قد استوعب التصوص العربية وصاغها بانجليرية 
الانحلیزی الذى أووده لمعظم هذه الفقرة 
If they ask ° « which’s better, the good or the person from whom‏ « 
the good proceed ? The reply is : «the person from whom the good‏ 
by way of (unmerited) favour is better than the good ». If they then‏ 
say : «'Then which is worse, the evil or the person from whom the‏ 
evıl proceeds ? The reply is : «the person from Whom the evil pro-‏ 
ceeds by way of wrong doing is worse than the evil. From Cod-‏ 
however, the proceeds bY a way of creation and he is dealing justly‏ 
thereby.‏ 


الأسسعرى وناسدوه TEY‏ 


E E O O OE TT EY 


انه لنقاش ممتع حقا يأحذنا الى نقطة أبعد نحو حل هذه المنسكلات 
( حل التضايا التي تبدوا متناقضة ) أكذر من حواراته الأخرى . فالعلافه 
بين الاراده البشرية وارادته سبحانه يمكن فهمها على النحو نمسه ع 
مططلریق النیاس ;٥۵1٥ھ‏ بہمعنی یاس ذلك بالعلاقات ہیں الاراداس 
الكر ية بها اها ان كر ماف مها عن رين اا 
مع العلافة بين القوى الفيزيثيه physical 0۲١١8‏ ( الئى ننحو نحو 
التركيز على القوى البشريهة والقوى الالهيه > أي ہیں 
إرادة الله وإراده الإنسان » باعتبار الإرادىين متمائلتين م هذا أمسر 
غير واشعى ) (*) وهذه الأمسلة بين كيب أن واقعة أو حادتة واأحدة يمكن 
أن پریدھا اشخاص متعددوں ( ذوات متعددہ ) پبطرائق سعددہ ٤‏ وھی 
AN RAE N AM AAA‏ 
الذوات المحئلفون اراده حقيقيه فعلا ) » وفى ظل هذا المفهوم يمكن خهم 
كيف أن ارادة الله يمكن أن تكون هى الهيمئة على عالنا معلا وهذاأ 
لا ينفى الارادة البشرية أى امسثولية البشرية ٠‏ 


ورغم أن هذه الطريقة فى التفكير وتطبيقها على القضة المطروحة 
ھی ہس بلا شك س من بنات أفكار الأشعرى > الا أن هذا لا يمنع فيسا 
بسسدو أن يكسون قد أخذ هذه القكرة عن تيموبنى لاا0دردد 
فی رسالته yعهەاممھ‏ ۰ وتیہوثى هذا هو بطريارك الكئيسه السوريه 
الشرقية ( بدات فی حوالی ۱٦۰١‏ هھ / ۷۸١۱‏ م ) (۲۹) ومن المعروف أن 
الأشعرى ثد درس المسيحية فقد الف عنها کتابین (۴۰) وکان وى 
yطغهصا‏ يجيب على اعنراض للخليفة المهدى الصاسى مؤداه أنه اما 
أن يكون المسيح ( عليه السلام ) غبر تادر على منع صلبه ٤‏ فهو ى هذه 
الخال شعت واا ائه اى اليح ليه السام ت كان ربد هذا 
الصلب معلا ٤‏ وفى هذه الحال لا لوم على اليهود ء لكن تيموئى عقد مقارنة 
بين نزول الشسطان من السماء وطرد آدم عليه السلام دن الجبة ء وى 
وشت لاحق قارن ذلك بالكفار الذين يقتلون المسلمين الذين يجاهدون فى 


ی ن چ 


(#) امترجم . لا يخفى أن دراسة الارادة الالهية والارادة البسرية كارادتين 
متناظرتين أو من منطاق ( صراع القوى ) هو نوع من السقه لا شك فيه ( المترحم ] ` 


Yé‏ القضساء والسدر 


سبيل الله ٤‏ وحلص بيمونى من هدا الى حقيقه أن « اله أراد أن يهيمل 
الشيطان الى الأرص وأراد أن يطرد آدم من الجنة س لكن اراده الله هذه 
لا نبرىء الشيطان ولا نعفى ادم من اللوم وكذلك فان قنل الكفار للمجاهدين 
کو ن ا د و ب ن فخا اکان کا 
کعرهم وعلى قلهم لأمجاهدين المسلمين رغم حبهم س أی المچاهدين س 
للسسهاده ٠‏ فالكفار لم يلوا ا)جاهدين رغبه فى ادخالهم الجنه , 


وادا ركنا هذه المجادلات الىى سين بثليل الأشسعرى من أههسية 
المسسولية البشرية ( حریه الارادۂ الہبشرية ) ٠)‏ فلا ہد آن یکوں حکمنا 
مله مسد شيا ما # مالاشعرئ لم ببسل الى هذا ارقت ناهن 
كل الضرورات النطقية › كما آنه لم ينك المسئولية البشرية انكارا كاملا › 
اذ كفا ب وتاظطة س ان تجة ى كخاباتة ما بوك حرية الازاذء النشرية 
بشکل مباسر آو غپر مپائسر ٤‏ کل ما فی الأمر انه لم يركز حدينه عليهسا 
ہا کان منسغولا دائہا باقناع الئاس بعظية الله سبحانه وفدرانه الغامرة» 
ودی ادا لم یکن الاسعری شد امار سیٹا من بیموتی لطا0صر 
مان استخدام الرجلين للبراهين نفسها ( الأساليب الكلاميه أو اللاهوتية 
نمسسپا ) مختلف بشکل و اضح »۰ 


ليس غرييا ادن أن الأشعرى أم يرفع لواء المعارضة فى وجه الأفكار 
الجبرية ( القائلة بالقضاء والقدر خيره وشره من اله ) النى أصبحست 
نقليدية ٠‏ بل لقد كان من الملاحظ بالقعل ائه يردد الصيغة المعروفة 
( ما اصابك لم يكن ليخطئك وما أحطاك لم يكن ليصيبك ) ٤‏ كما كان لديه 
ما بقوله عن كتابة اللوح المحفوظ . وفيما ينعلق ( بالأجل ) و ( الرزق ) 
فان أمكاره هى نفسها أمكار النجار واهل السنة بشكل عام )۳١(‏ . 
وش مجال دناعه ص مبدا آں الله سبحانھ ونمالی یرزق عبادہ حراما کہا 
برزقهم حلالا آوضح أن اله سبحانه قد يعطی شخصا يئا دون أن 
يمطيه حق ملكيته فالله سبحائه يرزق الأطفال بالحليب والماشية بالعلف 
دون أن يمطیهم حق ملکیتها (۳۲) . 

ومع هذه النظرات الجبريه ( امنفقشة مسع التدر خيره وشره مسن 
آنه ) نلاحظ أن فكر الأشعرى يتحلق حول مكرة أن الله سبحانسه هسو 
للحور . وئد استشهد الأشعرى بكثير مسن الاستشهسادات غير 


الاسسعری وداهسدود id‏ 


ادقرانیه (۳۳) ۰ ولکنه کان اذا أراد الخلوص بنتائج منها فانه کان پسحو 
نکی آكر قابا من أن اله انه وتعالى سو مدير الكداة المكر رة 
فاه سبحاته يعلم أن ما سیکون » سیکون ۰ وآنه پسجله وهو يعسالم 
أهل الجنه وأهل الجحيم )۴١(‏ . ومن القصة ذات الطابع الچبری عن 
الخلاف بين موسي وآدم عليهما السلام خلص الأشسعرى الى أن ال 
سبهانه لدیه علم مسبق بالاحدات ( علم بما سیکون ) (۳۵) () ء اں اعار 
الأسعرى تتحلق دائما حول الله سبحانه ٠‏ فالله هو المهيمس الفسادر 
all in all‏ کل ثیء فی پدیه ؛ ولانه رحمن ورحیم غلا بد أن تتلقی 
قضاءه بصبر ونسلم الأمر له ونطيع أوأمره ونجتنب نواهبه ۴۷) 4 
أقد سبح واضہحا أں الأشسعری جبرى مؤمن بالقضاء وااقدر خيره وسره 
من الل اكأ«تصماعة وتكن من الواضح بالىل أن جبرينه هذه نهبمسن 
علیها فکره الله فی کل ركن من أركانها . أى أن مذهب الجبربه عنه 
بهبمن عليه فکره وجود اله مسیطر على کل شىء . 


Xk XX XK 
س الجسساز الأاشمرى‎ ۲ 


من دين كل باحثى الشرن التاسع عشر ( الفربيين ) كان فبلهلم تيا 
p4‏ 1طا1 هو وحده الذى بذل معظم الجهد لائصاف الأشعرى 4 


(*) خص القصة كما فى الابانة للأسعرى ' 

« وروی محاوية بن عمرو ۰ قال حدشنا زائدة عن الأعمش عن بى صالح عن اجى 
مريرة عن النبى ب قال . ( احتح آدم وموس - عليهما السلام - فقال 
موسی . يا آدم خلقك اله بيده » ونفخ فيك من روحه » وأخرجتم من الجنة ؟ فقال آدم 
أذنت موسى الذى اصطفاك الله بکلماته ثلومنى على عمل كتبه اله على قبل أن يغلق 
'لسماوات » قال ١‏ فحح آدم موسى » وهذا يدل على بطلان تقول القدرية الذبن يقولون 
ان اله لا يعلم المشیء حتى يكون » لان الله تعالى ادا كتب ذلك وامں بان يكب فاد يتب 
شىء لا يعلمه - جل عن ذلك وتقدس ٠‏ وقال تعسالى ( وما سقط من ورقة ال يعلموا 
ولا حبة فی ظلمات الارض ولا رطب ولا بابس الا فی کتاب مبین ) وقال تعالی ( وما مر 
داب فى الإرض الا على الث رزة)) ویعلم مستٹرها ومستودعها ) »> صصص ۱٣۲-۱۹۱‏ ۰ 


aî‏ القضاء والقدر 


بين الباحتين الغربيين المعاصرین له : الا أنه آی شبيا س ظل يعتبر 
الأشعرى هو « البطل » her0‏ نط مهو « الرجل الذى ظطل 
لعدة قرون ذا تأثير على ملايين من البشر من خلال أفكاره الدينية » (۴۷) ء 
وقد خلص شبيتا من دراساته الى أن « مجمل حركة رد الفعل ى الغرن 
الرابع عشر » بما فيها بطبيعة الحال جهود الأشعرى الذى لعب فيها 


دور رائدا س كانت ( أى هذه الحركة ) محاولة لبعث الدين الاسلامى 
ر Arab religion¬ : udi‏ ) الذى كانت عناصر أجنبية دخيلة فد 


نخلاته ولم تلتحم معه بتكل عضوی » (۳۸) واعتقد شبيتا أن هذه 
الساصر الأجنبيه امقحمة على الدين الاسلامى كانت عناصر يونائيسة 
و حناصر مس مصادر أخرى دخلت فكر المعتزلة الذين لم يحقق فكرهم 
انننارا جماهيريا على الاطلاق وانما ظل محصورا ‏ فى الحقيتة - فى 
ثلة من اللقفین (۳۹) . والطريقة التى عبر بها شبيتا عن فكرنه ابره 
بالافکار العنصرية الالانية لكن هذا لا يمنع أن فى نظرية شبينا هذه كنا 
من الصدق » وهى مناسبة لنبداً بها بصدد حدىتنا عن انجاز الأشعرى . 


ریما کاں حقيقيا أن المعنرلة لم يحشفوا على الاطلاق انتشارا 
حماهيريا لفكرهم ٠‏ فالروايات عن المحنة ( ۲۱۸ س ۲۲۱ ه ) نبين مدى 
نعاطف الناس مع أحمد بن حنبل ضد عقائد المعنزلة الرسمية ( التى 
تبننها الدولة ) أكننا لا يجب أن تعطى لهذه الواقعة وزنا مبالفاً فيه ؛ لأ 
اجاه الخلفاء ربما كانت توجهه أمور سياسية أكتر مما توجهه أمسور 
كلامية ( لاهونية ) خالصة . وعلى أية حال » فقولنا يأن المعنزلة قد 
غنلوا فى شد اننباه الجماهير لا بمكن أن يعزى لطبيعة انجاههم الغريب 
عن البيثة الاسلامية ( التأئر بالاتجاهات الغريية أو الأجنببة دعاع۲ه]) 
حقيقة انه من المؤكد أن ترجمة أعمال الفلاسغة اليونانيين والانصسال 
بالفكر قد متح منافذ جديدة للعرب وغيرهم من مسلمى الشرق الأوسط 
لكن الطرف التائ لم ينرك نفسه نها لهذه الأفكار الجديدة دون مريرها 
بمح فاته الخاصة ء وهدا لا يمنع من انهماکه فی هذه الدراسات الجدبده» 
ومع هذا فشد حملت الدراسات الجديدة س بما يها علم الكلام س طابعهم 
الخاص . وكان العتزلة يمنلون جانبا واحدا من جوانب الروح الأاسلامية 
اذا فقد كانوا قادرين على الدفاع عن الاسلام ضد الغزو الفكرى منمتلا 
فى الانوية والمفائد المشابهة » ولكن رغم أن المعتزلة لم تكونو! غرباء ( أو 


الأتتسعرى وناشدوه YEY‏ 


أجانب #81ء0آ) بسكل واضح عن الفسكر الاسلامى ٠‏ الا انهم خلال 
جور رة ال برها العام ج اس ادوا مرلن فن 
بعض قطاعات العمل الجماهيرى الأعمق والأكر تأثيراأ فغد كان هناك 
وعی بآن ظروف حياه الانسان توجهها وى وراء الانساں وغوقه ٠‏ ومن 
هنا كانت افكار المعتزلة تبدو أجنبية أو غريبة فى ظروف هذا الؤعى 
الأعمق بوجود قوه مهيمنة نوجه مصير اليشر . 


وقد أرجع شبیتا خثرا من الراث الکلامی الى أبى موسى الاأننسری 
وهو أحد المحكمين بعد معركة صفين سنة ۲١‏ ه / 1,۷ م ٠‏ فريما كان 
احترام أبى الحسن على بن اسماعيل الأشعرى لأجداده المنسهورين من 
العرفل ال ت هله اة الى الف اله ن ب ى 
چ کک 
كبير وبخبرة حيائية كبىرة وإنه بحدينا بجدية كاملة عن عقاتد كان هو 
نفسھ پحیاھا ویحیا بھا ۰ اں حول الآشسعری لیس دا طاہع آکادسی 
نامه بنظر للحياه نظره موقبة أو من بعيد دون أن نناح له مرصة تجريب 
نظرياته ووضعها موضع التطبيق . وئمة نقاط عديده يمكن مقارنتها مع 
فكر القديس أوغسطين + ”ا#نعلاد »> ليس أتلهما انجاهه إلى 
الجبرية ( الفضاء والقدر خيره وشره من أله ) ننيجة نجارب الهدايهة »> 
SE ET E EAN a a NNE aS‏ 
الذى حدث فى قلبه ( والسعاده التى نفترض أنها مصاحبة لهدا التغر ) 
که الئی ے آي ى قل وان اله تجاه فد كف اى جاده 
ذلك أو لنقل ان الله شد اصطفاه دون آحرين فأدحل فى قلبه مبلا للعوده 
للكباب والسنة . ومن خلال نجربنه الشخصية هذه ٠‏ انتهى الأشعرى 
الى اعتقاد جازم بان الامان أو الكفر يخلقه الله سبحانه فى قلسوب 
البشر > فتجربته الشخصية هى الئى أدت به الى هذا الاعتقاد . 


٤ Spirituality aٽıilaaر g0‏ مقد استعاد شيا من توه الاسلام 


EA‏ الفةساء والقدر 


وعلى أيه حال ٠‏ فهذه وحدها س اى احياء الوعى بعظمه ألله 
وجلاله س لم نكن هى السبب الذى جعلنه يتبواً مكان الشهره والصداره»؛ 
مالرجال المؤمنون والمخلصون ف الفرن الماضى كالحارث بن أسد المحاسبى 
ر الذی أصبحنا نعرف عنه فدراً طییا من خلال کتابات مارجریتٹ سمیت 
Margaret Smith‏ ) ۰ لم یکونوا یتمسعوں بالمزایا نفسھا التی 
دمع بها الأشعرى > فلم يكن الوقت مهنا فى اننرن الماضى لنلهور رجل 
يله ٠‏ ملم يكن المعتزلة فد ألقوأ بسهامهم ف معدرك الحياه المكريه › 
ولم یکن عقم العقل ف حد ذابه ( دوں ایمان ) فد نچلی ہوضوح ٭ وریہا 
اھا ای هوا الرخال لم بنرا موهرن. کاایعری:. ااا 
اذن س للاعمة العصر هناك عاملان اخران انحدا معا ومسع ورع 
'لاسعری وتفواه لنخلق منه عالما بارزا ذا تأثیر کبیر . 


مفى المنام الاول ٤»‏ نجد أن روحانينه كانت بنمشى مع اعماى الروج 
العامة . ففى كل مكان فى الشرق الأوسط نلمح هذا المسنى العميق الذى 
مداه أن حياة الانسان قدرتها س بادر س قوه أعلى واعظم . وضد 
حاول المعتزلة ان يستاصلوا هذه الروح لكنهم لم يكونوا قادرين على 
السوغل فى هذا الاتجاه على نحو عميق بشكل كاف ء وكان هذا راحما 
ف الأساس للأشعرى وتجاربه الروحية ٠‏ وكان الأشعرى فى الأساس, 
معتزليا ثم تخلى عن الفكى المعتزلى » وقد اسنطاع س أى الأشعری س 
آن يحتفظ بفكرة وجود ثوى علوبة منحكمة بشكل أو آخر »> صراحسه 
أو ضمنا ٤‏ وقد فسر هذه القوى العلويه بعنى الخالق الذى خلى ؛وراح 
الآتشسعرى يعمق هذا المعنى الدينى الصادق فأسند كل شىء الى الله المادل 
الرحمن الرحيم righteous and merci u1‏ . اننا نلتقی مع الأشسعری 
دانما على أرضية قوامها الخوف والرهبة من اله جدير بأن نق فى قدرته 
وى طل هذه المعانى يتم اشباع الحاجات الدينية العميقة للاسسان 
العادى > وبهذه الطربقة يمكن القول أن الأشسعرى فد جدد الدين الاسلامى 
ر اانص ¦ nەھناءr )Arab‏ . 


( بالاضافة للأساس الروحى الآتف ذكره ) فقد أتى الأشعرى ليدانع عن 


الأتسعرى وناضدوه T5۹‏ 


العشيده القليدية ( السنيه ) بأاساليب الممترلة . افد رأى أن تجاربسه 


وراء نجاربه ) تفضی الى أن كل الحركة أو عه للروح اسر ده ُ 
ك الحركة النى نطلنى عليها ( الاسلام ) كانت فى اساسها مرتبطة 


الناريحية التى حدنت لحمد بإ أو ارتبطت به ٠‏ وقد نحغفق 
الأشمرى من أن المقل ينضى الينا بما هو غبر يقينى اللهم الا شيشا 
واحدا پہکننا أن ننيشن من خلاله به هو أن الله موجود وهو الذى يحرك 
أحداث الناريج ( النص : (that God had spoken there in history‏ . 
وبالنسبة للأشعرى ٠‏ فان كلمات الله كما نزلت فى القرآن على الرسول 
الخضار هى التى ننطق بالحق كما اراده الله سبحانه > وعى وحدها 
امركدة يقيغا أو الى يمكن وصفها بانها على القدر الأعلى س اليقين . 
لا احد نكر العثل فهو بحنل مكانا حفبا » لكى حيت يكون الوحى ( كلة 
الله ) والعقل فى صراع » مالصدارة لاوحى ( كلمات الله ) 


وترجع شسهرة الأشعرى نى المقام الأول لنصدره حركة احباء الدیں 
الاسلامى وتجديده »> وبالاضامه لهذا فتد مكن الاسلام من الوصول الى 
سنوی جديد » فمنذ أيام الأتشسمرى والاسلام قوم على أسس مسبنة 
( اسس كلامية أو لاهوتية متينة ) . 


۽ س النقد الذى وهههه الأحناف للاسعرى 


اننا محظوظون لأن ببن أبدينا نلاث وثائق معاصرة نعبر عن المذهب 
الحنفى وهى : العقبدة الطحاوية ( أو بيان السنة والجماعة ) والفقسه 
الآکبر س ۲ وشرح الفقه الأكبر المنسوب للماتريدى )٠.(‏ والكتاب الأخير 
يضم ندا آ اهر وضمنا للأشعرية ٠‏ ودع آننی أمبل الى آنه قد لا بكرن 
لاہاتریدی الا آنه نعکس وحهة نظره بدقة » وسنتناول أولا العشساد 
الطحاوية نم الفقه الأكبر س ۲ » نم نعرض للكتاب اانسوب للماترسدى 
ا يتسم به من تفرد بحيث لا بمكن همه الا باستءراض الكتسابين 


0 القضساء والفدر 
«؟( الطحساوی 


هوا أبو جعفر أحمد بن محمد الطحاوى المتوق 4 ھ ای قبل وفاة 
الأشسعرى بسفوات قلائل » لكن لأنه ولد سنة ۲٠١‏ ه فهو بنتمى لجل 
سایق ۰ وهو بزعم فی کتابه البيان أنه يبد بالحجة واليرهان عقائد 


السنة كما فعل يو حنبفة وأيو دوسف ومحمد بن الحسن الشدبانى ٠‏ 


وفيما بنعلق بقضايا القدر » اتخد الطحاوى موقما بقليديا ( سسنيا ) 
عاله هو المهيمن على كل سىء > وکل شىء فی حاجة الى الله لا إستعنى عه »> 
ولا کون شىء الا بقدرنه وارادنه والانسان لا بملك لنفسه شیا الا ما اراده 
الله له ٤‏ فما اراده اله کان وما لم برده لم بکن (۱)) وعندما خلق الله 
المحلوشات بعلمه قدر أقدارها وحدد آجالھا(؟)) . ونشھم مس كتابات الطلحاویى 
اقرارہ بالقلم واللوح المحفوظ وما ہو مدوں به ٭ وھو مؤمن ہاں البتر 
كلهم لو اجتمعوا على تغيير ذره واحده مما هو مكتوب فيه ( اللوح 
امحفوظ ) ما استطاعوا (۴)) . ونود هذه النطره الجبرية تخل 
حديثه عن النشاطا البشریى )* human accivity‏ . 
« والجنة والنار مخلوشان لا نفنباں أبدا ولا نبیدان ۰ وان الله نعالى 
خلق الجنة والنار قبل الخلق وخلق لها اهلا فمن اء منهم الى الجنة 
خضلا منه ٤‏ ومن شاء منهم الى النار عدلا منه ؛ وكل سعمل لا فرغ سه 
وا ا 
والخير والشر مقدران على العباد “ والاسنطاعة التى يجب بها 
الفعل من نحو التوفيق الذى لا يجوز أن نوصف الخلوق به فهى مع 
الفعل . وأما الاستطامة من جهة الصحة والوسع والتمكين وسلاسة 
االات هى قبل القعل > بها يتملى: الخط اب وهي كا سال تال :: 
( لا بكلف الله نمسا الا وسعها ) البشرة / ۲۸١‏ . 


اص ار نے 


(#) منقل النص التالى من العقيدة اللحاوية ( ونومن باللوح والقلم ويحميع ما فيه 
من رقم ٠‏ فلو احتمع الخلق كلهم على شىء كتبه الت تعالی فيه انه کائن › لیحعلوه 
غیر کائن لم یقدروا عليه ۰ ولو اجتمعوا کلهم على تیء لم یکتبه اث تعالی هيه لیجعلوه 
شائنا لمم يقدرو! عليه ٠‏ جف القلم بما هى كائن الى يوم القيامه ٠ » ٠٠‏ 


الأشسعرى وذاقدود ۲0۹ 


E‏ ا ب و ي ا 
الا ما يطیقون ٤‏ ولا یطیقون الا ما کلفېم » وهو تفسیر ( لا حول ولا قوه 
الا باه ) . نقول : لا حيلة لأحد ولا حركة لأحد ولا نحول لأحد عسن 
AN A Ra SSN O A EAE‏ 
عليها الا بنوفيق الله . 


وکل شیء یجری بمشسيتة الله نعالى وعلمه وقضائه وقدره . عابت 
مشيشه اله بئات کلها ٠‏ وغلب قضاؤه الحيل كلها . يفعل ما يشاء وهو 
غير ظالم أبداً ٤‏ تقدس عن کل سوء وحین ونتزه عن کل عیب وسین 
( لا بسأل عا بفعل وهم بسآلون ) الأنساء / 1 ) €0( ° 


وثريد أن نعلق هنا على نقطة واحدة وهى النى تنص على أن الله 
سبحانه ( لم پکلف عباده الا ما یطیقون ) فهی عباره تتعارض مع ما 
بعتقد به الأشسعرى (ه)) > ولست نمة أاشارة عن كيف أن الطهساوى 
يمكنه أن يرد على الاعتراض الذى مؤداه أن اله قد أمر الكفار ألا يمنوا 
ولا کیف نهم أصبحوا كفارا بارادته سبحانه ء 


( ب ) الفقه الاکبر س ۲ 


( الفقه الأكبر ) بنتمى للمدرسة نفسها ( النهج نفسه ) الذى تنتمى 
اليه العثيدة الطحاوية ء التى تناولناها نفا > وان كان الفقه الأكبر › 
قد ظهر بعد العقيدة الطحاوية بزمن يسير ٠‏ لكنه مشابه لها جد رغم 
اختلاف الترتيب ٠‏ وبالإضانفة الى تطورات سسطة فى عقبده صفات الله 
سبحانه وكونه لا يتغير sوعدووع[هعص‏ وط٣‏ فهناك جنوح نحو الابتعاد 
عن ( جبردة ) العقيدة الطحاوية . 


(%k)‏ نقلنا المقابل العربى لهذا الجزء من العقيدة الطحاوية ٠‏ من كتيب صحير 
بعنوان العقيدة الطحاوية » بتحقيق وتعليق الشيخ عبد العزيز س باز ( تر مرّسسة قرطبة 
دااقأهرة ( 


YoY‏ القضساء والقدر 


ولم برد به ذكر للقلم + ورغم الاشاره للوح المحفوظ الا ان كتابىه 
سبحاته « بالوصف لا بالحكم » ))٩(‏ وينحدث عن الانسان ككائن مسنول 
ت زره جا اة تة اكان فلي فة ورو الال الهفة وات 
للانساں یوم القیامه وهی مکره تقلیدیه قبل بها الحلحاوی (۷)) . 


ويشرر الفقه الآكبر أن الله سبحانه خلق الانسان سالا من الكمر ومن 
الایاں وآنه لم بجېره على أن يكون كافراً أو مؤمنا ٠‏ وانما خلق البشر 
كرد اشخان افر اى الان انل الان 5 ا 
ايضا فى سسطور فلائل عن الكسب () ٠‏ بل وأکثر من هذا فهو لا بعزو 
کفر الانسان الى أی روح شریرة ( شسيطان منلا ) ))٩(‏ . 


ومن ناحية أخرى »> فان مدر ة الله سبحانه وهيمنته وارده ف الفشه 
الأكين دون اغغال ٠ )٠.(‏ فع ان الانسان مسئول عن أغعاله ٤‏ الا أن الل 
هو خالقها () وآنها لا تکون الا بارادته سبحانه وعلمه وشضائه وقدره › 
وتقديره . وعلى النحو نفسه فان الله بعد أن خلق الشر ء. عرفهم بأوامره 
ونواهیه ٠‏ فكفر بعضهم باضلال الله له وآمن بعضهم بفضل الله عله 
ا روان ار ا ا 
ال ل اله مت رة أخرئ ,تة ففل اه يانه وهي الك 
التى أدت الى خلاف الأشمعرى مع الجبائى ء ونجد عند الطحاوى أتراً 
لهذه الأفكار عن الله سبحانه » فهو طورا روف رحبم وطورا عادل(۲٥)»‏ 
وثد طورت فكرة المطلحاوى فالله سبحانه « متفضل وعادل » يذب على 
الطاعة ويعاشب على المعصية )٥۴(‏ ١ء‏ لكن يعفو بفضله ويعاقب بعدله . واله 
بهدی من یشاء بفضله وبصل من يشاء بعدله )٥٤(‏ ۰ 


وهذه العقيدة تتحلى بمزايا كثيرة فهى نتجنب ربط الشر بالالسه 


)#*( الدمن من عقيدة الملحاوية « وتؤّمن يالىعت وجزاء الأعمال يوم القيامة والعرس 
و الحساب وقراءة الکٹثاں والذواب والعقاب والصراط والميزأن ( e‏ ) النرجم ( ۰ 

(kK)‏ النص « وحمیع افعال العياد من الحركة والسكون کسیوم على الحفيقة 
وال تعصالی خالقم » شرح الفقه الاک تاليف على القارى » ص ٠ ٠١١‏ 


الإشضعرى ونافدوه Yor‏ 


المطلق ٠‏ لكنها فى الحقيقة أنضل من العدل الظاهر > وما تبقى غر مغهوم 
فى أفمال! الله سبحانه هو احجامه ( سبحانه ) عن فعل الخير أحيانا › 
لكن لزيد من تأكيد عدالة الله سبحانه فى معاملته للكافرين تم وضع نظرية 
( المبثاق ) الذى أخذه الله منذ البداية على عبادo Primeval contract‏ 


وشرح الطحاوى )3 (o‏ ذلك مدن دا مابات مں القرآن الكردم (*) ۰ 
والميثاق الذى أخذه الله تعالى من آدم وذريته حق : 


قال تعالی : ( واذ أخذ ربك من بنی آدم من ظهورهم ذرنم, (*) 
القيامة إنا كنا من هذا غافلين ) [ الأعراف 1۷١ ٠‏ ] . يخبر سبحانه أنه 


() فيما يتعلق بفكرة أن الشر لا ينسب الى اله » مورد هنا سطورا من ترح العقسه 
الأكبر لعلى القارى ٠٠ « ٠‏ الرب لا يفعل سيئة قط بل كله حسسن وخير وبهسذا ورد 
الحديث ( الخير كله بيديك والش ليس اليك ) ى انك لا تخلق شرا محضا دل كل ما تخلقه 
دپه حكمة باعثبارها تکون خیرا » ولکن قد يکون سرا لبعض الاس » غهذا شي جزئى 
اضافی » فاما شی کله » او شی مطلق » فالرب سبحانه مئه عه ؛ ومن ها قال اپو مدین 
المغردىي ٠‏ 


لا تنکر الیاطل عى طوره عاده بعص طهورأته › 


ولهذا لا يضاف التس اليه مفردا قط ل أن يدخل فى عموم المخلوقات كقوله 
( اس خلتق کل شیء ) الرعد ٠١/١۳‏ وقوله . ( قل كل من عند الله ) واما أن يضاف الى 
السبب کثوله تعالی ( من تس ما خلق ) الفلق ۰ ۲ ٠‏ واما أن يحدف فاعله ( وابا لا مدرى 
اتر اريك بمن فى الأرص ام اراد بهم ربهم رتسدا ) الجن ٠ » ٠٠۰ 1١/۷۲‏ 

() دى الأصول . ( درياتهم ) على الجمع » وهى قراءة أى عمرو » وباهع وابن 
عام » ورا ابن كني وعاصم وحمرة والكساتى ' «ذريثهم » على التوحيد ٠‏ ابطر د حجة 
الڌراءات ص . ٣۴‏ »و وزاك الملسیر » ۲۸٤/١‏ ؛ ي « الكشق عن وجوه القراء ات »> 
A‏ 


(xk xk Kk)‏ فى الأصول ٠‏ « يقولوا » بالياء »> وهى قراءة آدى عمرو » وقر الباقون 
» أن فقولوا Fo‏ 


sاحوظة‏ التعليقات هذا من وضع ل“ عبد الله ين عيد المحسسن التركى وسعيب 
أ لرنؤوط هى تحقیقهما شیج العقيدة الطحاوية ٠‏ بيروت »> ھۇسسة الرسالة »> 1۹٩٩‏ ° 


OE‏ الفضاء والقسدن 


وملیكهم › وأنه لا اله الا هو . وقد وردت أحاديت فى أخذ الذرنه مسن 
صلب آدم عليه السلام ٠‏ ونميبزهم الى أصحاب اليمين ٠‏ والى أصحاب 
الشهال » وفى بعضها الاشهاد عليهم بان الله ربهم : 

نها : ا رواه الامام آخی د عن اين عباس رصی الله عنهها عسسن 
النبي بل ۲ شال : « ان الله أخذ اليناق من ظهر آدم علبه السلام بنعهان 
يعنی (9) عرفة س فأخرج من صلبه كل ذرية ذرأها > فنئرها بین 
بدیه ٤‏ ثم کلمهم قبلا »> قال : ( الست برہکم قالوا بلى شهدنا ) الى فوله : 
ر المبطلون ) 9 . 


ف المستدرك ( ¢ وشال : صحدیح الاستاد ولم یخرحاه » 


() عى الآصول . « بوم » »> وهی تحریف ٠‏ 
( و) اخرجه احمد ۲۷۲/۱ » والطدری ( ۱۵۳۲۸ ) » وابن اہی عاصم ( ۲۰۲ ) + 
والبیهقی فى « الأسماء والصمفات » > ص ۳۲٦‏ ۳۲۷ ۰ والنسائی ھی « الکیری » کما 
فى « تحفة الأشراف » ٤٤٤١/٤‏ كلهم من طريق حسين بن محمد ء عن جرير بن حازم › عن 
کلشوم ہڻ جير » عن سعيد پن جہیں » عن اىن عباس » وهدا اساد على شرط مسلم › 
وصححه ألحاكم ٠٤/٣‏ » ووافقه الذهنى » ودكره الهيشمى فى « المجمع » ۲١/۷‏ » وقال 
رواد أحمد ورحاله رجال الصحيع » ونقله ابن کئیں فی « تفسبره » ۲٣۲/۲‏ عن « المسند » 
وقال ٠‏ وقد روى هدا الحديث النسائى فى سمه » عن محمد بن عبد الرحيم صاعقة » عن 
حسین ہن محمد المروذی › ورواہ اہن جریں واہن ابی حاتم من حدیث حسین بن محمد 
به » الا ان ابن ایی حاتم جعله موقوغفا »> والخرچه الحاکم فی « مستدرکه » ۲۷۸ و ٥٤٤/۲‏ 
من حديث حسين بن محمد وغیره › عن جریں دن حازم » عن کلشوم بن جېر » به ۰ وقال : 
صحیح الاسناد ولم یخرجاه › وقد احثج مسلم بکلثوم بن حبر » هکذا قال » وقد رواه 
عبد الوارٿ » عن کلثوم بن حير › عن ابی عباس » فوقفه › وکذا رواد اسماعیل بن 
علية ووکيع عن ربيعة بن کلڻوم بڻ جبر ء عن انيه به » وکذا رواه عطاء ہن الساش › 
وحبیب بن اہی ثابت » وعلى بن بذيمة عن سعد ٻڻ جبير عن امن عباس قوله » وکذا روأه 
العوفى وعلى دن أبى حللحة » عن ابن عاس فهذا اكش وائبت » والروايات الموقوفة 
التی ذکرھا ابن کثیر مخرحة غی تفسیں الطری ۰ انظر ( ۱١۳۳۹‏ ) و ( ٠١١١١‏ ) 
(Vel ) (Vefo* ) g ( VoFEA ) gy ( YoféE ) g (\oFEF ) gy ( YoYEY ) g4‏ 
ی ( ۳۹ ) ۰ 
( ج و و) هى الامام الحاط الناقد ؛ أبى محمد عيد الرحمن بن الحافظ ابى حاتم محمد 
این ادریس بن المنذں التعیمی الحتظلی الرازی ٠‏ صاحب کتاب « الجرح والتعدیل » › کاں 
محرا فى العلوم ومعرفة الرجال » وكان زاهد! عابد! » حسن الصلاة » توفى رحمه الله 
سنة ( ۳۲۷ ھ ) انط نرحمته فی « تذكرة الحامظ » للذهبی ۸۲۹/۳ ۸۳۲ ٠‏ 


الأسسعرى وناضدوه 00 


وروى الامام أحمد أيضا عن عمر بن الخطاب رضى الله عنه : أنه 
سثل عن هذه الآية > فقال : « سمعت رسول الله به سئل عنسها > 
فغال : « ان الله خلق ادم عليه السلام ٠‏ ثم مسسح ظهره بيمينه › فاستحرج 
مه ذرية ٤‏ قال : خلقت هولاء للجنة ويعمل أهل الجنة يعبلون ٤‏ كم مسح 
ظهره » فماستخرج منه ذربة قال : حلقت مؤلاء للنار وبعمل أهل النار 
ل ول ا رول ا في الل حال رول اه 2 
[ ان الله عز وجل ] اذا خلق العبد للجنة اسيعمله بعمل أهل الجنة ؛ 
حتی بموت على عمل س أعمال أهل الجنة » فيدخل به الجنه ؛ وادا خلق 
الف لادان اة عل آهل آلار ا کن بوت هان عل اهن اغبال 
أهل النار فيدخل به النار » (*) . ورواه أبو داود » والترمسذى “ 


() أحرجه الك هی « الموطا » ۸۹۸/۲ - ۸۹٩‏ ؛ وس طريته احمد ٤١ ٤٤/١‏ » وأبو 
داود ( ٤۷۰۳‏ ) » والترمدی ( ۲٠۷١‏ ) › والسائى فى « الكترى »> كما هى « التحفة » 
۸ »۰ واین حریں ( ٠٥۳۵۷‏ ) » والاجری مى « السريعة »> ص ۱۷۰١‏ . واللالسكائى 
۹٩١ (‏ ) » والبضوى فى « ترح السحة » (۷۷) عن ريد بن أنى أبيسة ١‏ عن عبد الحميد 
اتن عبد الرحمن نن زید ۰ عں مسلم ہں یسار الجھنی أن ع دن الخطاب سشل ع 
هذه الآية ۰٠٠‏ وصححه ابن حیان ( 1۱۲۳ ) › والحاکم ٠۲١ - ۲۲۶٣/۲‏ ى ٠ ٥٤٤‏ ووافقه 
الذهبى » وخالعه فى موضع آخر ۲۷/١‏ » وقال . فيه ارسال مع أن مسلم بن يسار الجهنى 
راوية عن ع لم یوٹقه غير ابن حیان والعجلی ۰ ثم هو لم يسمع س عبر فيما قاله 
عير واحد من الأئمة » وياقى رجاله ثقات ٠‏ وقال الترمذى وهذا حديث حسن » ومسلم 
اہن یساں لم پسمع س عمر ٠‏ وقد ذکر نعصھم ھی هدا الاساد ہیں عسلم ین پسسار 
وپڊن عم رجلا ۰ 

وقال ایو عم بن عبد الب هى « التمهيد »> ٠/١‏ هذا الحديث مقطع بهذا الاسباد ٠‏ 
لان مسلم ب يسار هذا لم يلق عمر بن الحطاب ٠‏ وبينهما عى هذا الحديث تحيم بن 
ربيعة » وه أيصا مع هذا الاسناد لا تقوم به ححة » ومسلم نن يسار هذا مجهرل ٠‏ 
وريادة من زاد فى هذا الحديث . د نعيم بن ربيعة »> ليست حجة › لأن الذى لم يدكره 
أحفظ ١‏ وانما تقبل الريادة من الحامظ المتقن » وجملة القول فى هذا الحديث أنه حديث 
لیس اسناده بالقائم > لآن مسلم بن يسار » ونعيم من ربيعة حميعا غير معروفين بحمل 
العلم » وذكره این کڈیں فی « تسسیرہ > ۲٦۲/۲‏ ۔ ٣٣۳‏ ۰ ودی « اریخ » ۸٩/۱‏ ۔ ۰ > 
وقال بعد نقل کلام الترمذی کذا قاله اہی حاتم وآبو زرعة › راد ابی حاتم پيهما عيم 
ا٠ن‏ ربيعة »ء وهذا الدی قاله انی حاتم » رواه اپو داود فی د سنه » ( ٤١۷۹‏ ) عن محمد 
ابن مصطفى » عن ية » عن عمس بن جعثم القرشى ٠‏ عن زيد بن آبى آنيسة ٠‏ عن 
عد الحميد بن عبد الرحمن بن ريد بن الخطاب » عن مسلم بن يسار الجهنى ٠‏ عن نعيم دن 
رنيعة » قال ٠‏ كنت عند عمر بن الحطاب » وقد سئل عن هذه الآية : « وال اخذ ربك دن 
یذ آدم من قنهورهم ڏرداتهم » فتكره ؛ وقال الحافنل الدارقطلى . وقد تایع عم بن جهثم 
پزيد بن سڌان ابو فروة الرهاوئ » وقولهما اولى الصواب من قول مالك ٠‏ قال اہن کثیر ٠‏ = 


YO.‏ الحض اء والسدں 


والنسائی ۰ واہں اہی حاتم ٤‏ وابن چریر ۰“ وابن حبان (*) فی ( صحیحه». 


وروی النرمذی عن ابی هریرۀ » رضی الله عنه » قال : قال رسول 
0 7 م سم یره 6 میا من کو کل 
نسمة هو خالقها من ذربته الى يوم القبامة »> وجعل بين عينى كل 
اسان منهم وبیصا من نور ٤‏ نم عرضهم على آدم ٤‏ فقال : ی رب ۰ 
من هؤلاء ؟ قال : هؤلاء ذرينك ۰ مرأی رجلا منهم فأعچبه وبیص ما بين 
عینیه ۰ فقال : ای رب ٤‏ من هذا ؟ قال : هذا رجل من آخر الأمم مں 
ذريتك يفال له : داود ٤‏ قال : کم عمره ؟ قال : سنون سنة > قال : 
أی رب ؛ زده من عمرى أربعين سنة »› فلما انششى عمر آدم + جاء ملك 
اموت » شال ٠‏ أو لم يبق من عمرى أربعون سنة ؟ قال : أو لم نعطها 
ابنك داود ؟ قال : فجحد ! فجحدت ذریته ٤‏ ونسی آدم ٤‏ فنسیت ذرینه » 
وخطیء آدم ٤‏ فخطئت ذریته » (*) . 


وروی الامام أحمد أيضاً عن انس بن مالك رضى آیلے عنه * عسن 
النبى بإ ٤‏ شال + « يقال للرجل من أهل النار يوم القيامة : أرایت لو كان 
لك ما على الأرض من شىء > أکنت مفتدبا به ؟ قال : فيقول : نعم » 


= الطاهر ؟ن مالعا انما أسقط نعيم بن ربيعة عمدا » لا جهل حال نعيم . ولم يحرقه › هاده 
غین عمحروف الا فی هذ! الحديث » وكذلك يسقط ذكر حماعة ممن لا يرتصبهم > ولهدا 
يرسل كثيرا من المرقوعات » ويتطع كتيرا من الموصولات ٠‏ 


(<) هى الامام العلامة الحافظ المجود » شيخ خراسان أبى حاتم محمد بن حبان 
ابن أحمد بن حيان التميمى البستى القاضى » أحد الأئمة الرحالين » صاحب الصحيح > 
وكان ءن أوعية العلم فى الفقه واللغة والحديث » والوعظ » ومن عقلاء الرحال » وكان عالا 
«الحاب والنجوم » توفى سنة ( ٠٠١‏ د ) ٠‏ مترجم هى « السير » ١١/رقم‏ الترجمة ٠ )۷١(‏ 


4 (TY وان ابي عاصم فى « اة » (۲۰» ي‎ ( A ) أخرجه الترمذى‎ (r xk) 
ء وأبن سعد فی « الطہقات » ۲۷/۱ ہ ۷۸ من‎ ۴۲۶١ واابیهٹی غى « الأسماء والصفات » ص‎ 
» ) ۴۱۹٤ ( طرق عن انى هريرة » وتال الترمذى : حسن صحيخ ؛ وصححه ابن حدان‎ 
ووأفقه الذهبى‎ 4 Yo /¥ و الهاكم 1£/۷ ی‎ 


الإشسعرى وناضدود oy‏ 
يال : فيقول : قد أردت منك أهون من ذلك “ قد أخذت عليك فى ظهسر 
آدم أن لا تشرك بی شیا »> فأبيث الا أن نشرك بى » (*) . وأخرجساه 
ہی « الصحیحین » اأپضاً ٠‏ 


وف ذلك أحاديت آخر أیضا كلها دالة على أن الله اسنخرج لرية 
آدم من صلبه › ومز .بين .أل النار وأهل الجنة (*) ٠‏ 


الآثار لا تدل على سبق الأرواح الأجساد سبقا(**) مستقرا ثابتاً ء وغايتها 
أن تڊل على أن بارئها وفاطرها سبحانه صور النسهة » وقدر خلقها 
وأجلها وعملها ¢ واستخزج تلك الصور من مادتها ¢ نم أعادها اليها ¢ 
نم پرسل منها الى الأبدان جملة بعد جملة + كما قاله ابن حزم ه هذا 
ا تدل الآثار عليه , نعم الرب سبحانه يخلق منها جملة بعد جملة ؛ على 
الوجه الذى سبق به التقدير أولا »> فيجىء الخلق الخارجى مطابقآً 
للتقدير السابق » كشانه سبحانه فى جميع مخلوقاته ٤‏ فاته قذر لهسا 
اقدارا وآجالا وصفات وهیآت »› نم أبرزها الى الوجود مطابقة لنلك' 
التقدير الفسابق] ,٠ه‏ 
اهل الشقاوة . ` € ا 


1 e 2 ا‎ 4 


س 
3 


( 14 ) و ۱۲۹ و ۲۱۸ › والبخاری ( ۴ ) ف‎ Y/Y أخرحه أحمد‎ (xk) 
وایی نعيم“‎ “4 ES » وان اہی عاصم عى د السيية‎ ۰ ( TA‘ ) ومسلم‎ ٤ ( 1oo¥ ر‎ 
’ : ) ٤٤٤١ ( واليغوى‎ » Hof « الحلية‎ ١ فى‎ 


. ا(و ج انظ م الدی المیشوں > ٠,۱٤١-۱٤۱/٣‏ وتفسیں ابن ۔کٹیں ٠ ٤1۴ ٣٣۱/۲‏ 
و االریے »× لاہن القیم ۶ ص ۱۹ س ٣١١‏ *- : 


(Kk kk)‏ فى الأصول : وسبقا » والبت من كثاب « الروج » » م ۲٠۷‏ » ومطبوعة 
وة ٠‏ 


YA‏ القذدہاء والقبدر 


وأما الاشهاد عليهم هناك ٠‏ فانما هو فى حديتين موقوفين على ابن 
عباس وابن عمرو (*) رضى الله عنهم ٤‏ ومن تم قال قائلون من السسلف 
والخلف : أن المراد بهذا الاشهاد انما هو فطرهم على التوحيد ؛ كا 
ندم فی حدیث آبی هریرة رضی الله عنه ۰ ومعنی قوله ( شهدنا) :+ آی 
قالوا : بل نسهدنا ئك رپنا » وهذا قول ابن عباس وأبی بن کعب () » 
وقال ابن عباس أيضاً : أشهد بعضهم على بعض ٠‏ وقيل : (شسهدنا ) 
من تول اللائكة ٤‏ والوقف على قوله : ( بلى ) ء وهذا قول مجاهسد 
والضحاك والسدى (*) وقال السدى أيضاً : هو خبر من الله تمالى عن 
نفسسه وملائکنه آنهم شهدوا علی اشرار بنی آدم ٠‏ والاأول اظھر › وما عداھ 
احتمال لا دليل عليه » وانما يشهد ظاهر الآية للأرل . 


واعلم أن من المفسرين من لم يذكر سوى القول بان الله استخرج 
ذرية آدم من ظهره › واشهدهم على اننسهم ثم اعادعم ۰ کالشملبی (*** 


(#) فى الأصول : ابن عمر » وهي نحريف › وحديث ابن عباس تقدم الكلام عليه 
هى الصفحة ٠١۲‏ ء واآما حديث ابن عمري » فروأه الطبرى في « تفسيره » ( ٠١۴١٤‏ ) 
و ( ٠٠۴٠١‏ ) ي ( ٠٠١١١‏ ) من ثلاث طرق : اولاها مرفوعة » والاخريان موقوفتان 
علیی عبد الل پن عرو > وقال فى المرفوع 0° ولا علمه صحيما » لآن الشقات الاين 
يعتمد على حفظهم واتقانهم حدثوا بهذا الحديث عن الثورى > فوقفوه على عبد الله بز 
عەری ؛ ولم پرفعوه وذکره ابن کثیر می تفسیره ۲٣۲/۲‏ › وضبعف رفعه » وبين آن, 
رقفه مع ٠‏ 

(٭ ٭) اشر ابی بن کعب اخرجه اللالکائی ( ۱۹۹۱ ) ۰ وابن جریں,( ۱٣٣۴۹۴‏ ) »> 
والأجرى فى د الشريعة »> ص ۲۰۷ » والحاکم ۳۲۴۲/۲ » ومسححه ووافقه الذهبى » مع 
أن فی سند آبا جحفر الہازيى › وامسمه عيسى بن ماهان » قال ابن المدينى : كان يخلط » 
وتال یحیی : کان يخطىء › وقال احمد : ليس بالقرى فى الحديث » وقال أبى زرعة . 
کان يهم کثیرا ٠‏ وقال ان حیان : کان ينفرد بالمناكيں عن المشاهير ٠‏ وقد تابعسه سليمان 
التیمی علد عبد اله بن احعد فی مسند انيه ٠٠١/۵‏ من طريق مح بن يعقوب الربالى 
عن المعتعر بن سليمان » عن آبيه » عن الربيع هن آنس » من آبى الغالية عن آبي بن كعب'» 
ومح بن یعقرب الربالی لا یعرف بجرح ولا تعدیل › وباقی رجاله ثقات ۰ 

( د د) هى الامام المفسس ابي محمد اسماعيل بن عيد الرحمن بن بى كريمة المجازى 
ثم الكوفى › المتوفى سنة ١١١‏ ه » خرج حديثه مسلم وأصحاب السنن › وهو خسن 
الحديث EEO‏ اق اا ا 
يقعد فى سدة باب الجامع ٠‏ 


العلامة شيخ النفسير اب اسحاق احمد نن محمد بن ابراهيم النيسابورى » أخد اوعية العلم » 

ا الامام الذهبى بقوله : كان صادقا موشقا بصيرا بالعربية » طويل الباع فى الوعظ » 
:+ التفسير الکبیر “< وقد عیب عليه فيه آنه خسمنه ù‏ الأحاديثٹ الراهية والاخبار 

mm n 


الآنسعرى وداقسدود Y4‏ 


والبغوى وغرهما »> ومنهم من لم يذكره ؛ بل ذكر أنه نصب لهم الأدلسة 
علی ربوبیته ووحدانیته » وشهدت بها عقولهم وبصائرهم التی رکبها الله 
نيهم ۰ کالزمخشری وغیرہ ٠‏ ومنھم س ذکر القولین ٤‏ کالواحدی () 
والرازى والترطبى وغيرهم » لكن نسب الرازى القول الأول الى أهل 
السنة > والثانى الى المعتزلة . 

ولا ریب أن الآية لا تدل على القول الأول ٠“‏ أعنى أن الأخذ كان من 
طهر دم » وانما فيها أن الأخذ من ظهور بنى آدم والاشهاد عليهم هناك 
فى بعض احاديث »> وفى بعضها الأخذ والقضاء بأن بعضهم الى الجذة » 
وبعضهم الى النار ٤‏ كما فى حديث عمرا رضى الله عنه > وف بعضها الأخذ 
واراءة آدم ایاهم من غیر تضاء ولا اشھاد > کہا فی حدیث آبی هريرة 
والذى فيه الاشهاد - على الصفة التى تالها اهل الشول الأول س موتوف 
على ابن عباس وابن عمرو (*) » وتكلم فبه أهل الحديث ؛ ولم يخرجه 
آحد من آهل الصحيح غير الحاكم فى « امستدرك على الصحيحسين » 
والحاكم مسعروفا تساهله رحمه الله . 


والذى فيه التضاء بأن بعضهم الى الجنة وبمشيم الى الثار ٤‏ دليك 
على مسالة القدر »> وذلسك شواهسده كثيرة ولا نزاع فيه بين اهل 
النة ¿ وائيا يخال فيه القدرية المبطلون البتدعولن . 


= قال سيخ الاسلام فى « حقدمة أهسول التاسير » ص ٠ ۷١‏ والشعالبى هو فى لفسه 
کان فيه خير وبين » ولکته کان خاطب ليل ينقل ما وحد فى كتب التلمسي من متحي 
وسعيف وموضدوع `۰ 

وقال اہن ڈیر فی ‹ البدأية » ٤٠/١٣‏ : وکان كشير الصطيث ؛ واس لسماع ¢ 


رلهذا يوجد فى كتبه من المغرائب شىء كثير ٠‏ مترجم فى « السير » ١١/رقم‏ الترجمة 
)° 


() هى الامام الملامة الأستاذ أو الحسن على بن أحعد ين عمحس نن على الياحد ي 
التيسابورى الشافعى » صاحب التفاسير . ء البسيط » و د الوسيط » ي د الوجيز ٠ ٠‏ 
E SOA ASE SE GARDE E SEN GS,‏ 
AAR‏ 


( ) فى الأسول . ابن عمر » وهي خطا ء سبق التبيه عليه قربا ٠ ٠‏ 


0 


e‏ القضساء وائشدر 


وأما الإول ١‏ فالنراع فبه بين أهل السنه من السلف والحلف ٠‏ ولولا 
ما النزمبه من الاخسصار ٠‏ لبسطت الأحاديث الواردة فى دلك > وما قيل 
من الكلام عليها > وما ذكر فيه من المعانى المعقولة > ودلالة الماظ 
الآية الكريمة . 


قال القرطبى () : وهذه الآية مشكلة » وقد تكلم العلماء فى 
بأويلها › فندكر. ما ذكروه من ذلك حسب ما وقفنا عليه › غقال قوم 
عى الآية : أن الله أحرج من ظهر بنى آدم بعضهم من بعض [ قالوا ] 
وبعنى : ( أشسهدهم على أنفسهم الست بربكم ) . دلهم [ بخلقه ] على 
e‏ له ربا واحدآ ٠‏ [ ( الست بربكم ) 

: ] قال : فقام ذلك مقام الإشهاد عليهم [ والاقرار منهم ] ٠‏ كما قإل, 
n‏ ( فالتا أتينا طائعين ) [ فصلت NE‏ 
ذهب الى هذا الففال وأطنب (**) . 


قل ١‏ انه مجاه احرج اروام فل لى الخ واه حل 
ا ار ا ها قا 


ثم ذكر' الترطبى بعد ذلك الأحاديث الواردة فى ذلك > الى 'آخضر 


وأقسوى با يشهد لصحسه الول الأول : حديث أنس المجسرج فى 
۲ المحيحين ٠.»‏ الذى فيه : قد أردت مئك ما هو أهون من ذلك » شد 
اأخذت عليك فی ظھر آدم آن لا تشر ی ا ت ن ر 
ہی . ولکڼ فد روي من طریق اخسری : وقد سالتك أل من ذاسك 


(#) فى « الجامع لأحكام القرآن » ١ ۲۱٤/۷‏ والزيادات مئه ٠‏ 

(٭ ) وھذا الذی زهب اليه القبال ء قواہ اہن کثیں فی تفسیرہ ۲٠٤/۲‏ » وقال 
انه قول جماعة من السلف والغلف » وانظر المجموعة الأولي من جامع الرسائل شيخ 
الاسلام أبن تيمية » ص ٠٤ ۱١‏ ء بتحقيق د٠‏ وشاد سالم ٠‏ والقفال هو الامام العلامة 
الفقيه الأصولى اللغوى عالم جخراسان ابو بكر محمد بن على بن اسساعيل الشسافعي 
القفنال الكبير صاحب التصانيف في التفسير والفقه والاصول > المتوفى سنة ۳٣۵‏ ه د 
«ترحم خی « السير « (Y/N‏ . 
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وأيسر غلم تضعل » ميرد الى النار » ولیس به : فى ظهر آدم ٠‏ وليمس 
الثول الأول . 


بل القول الأول منضمن لامرين عجببين : 


ادا 2 کون ااام ا د £ وروا امان > وان ا 
تقوم الحجة عليهم يوم القبامة . 


E SE والثانى‎ 

الئائى ‏ أنه قال E ١‏ 
بدل پبعض أو بدل اشستمال » وهو أحسن > 

القالث : أنه قال : ( ذريتهم ) ولم يقل : ذريقه ٠‏ , 

الرابع : أنه قال : ( وأشهدهم على أئفنسهم ) + [ أى : جعلهسم 
cc‏ 
SS‏ 


الخامس : أنه سبحانه أخبر أن حكمة هذا الاشهاد اقامة الحجسة 
مليهم ٠‏ لئلا يقولوا يوم القيامة : ( انا كنا عن هذا غافلين ) » والحجة 
اما قامت عليهم بالرسل والفطرة التى مطرو! ليها “ كما قال تعالى : 
( رسلا مبشرين ومنذرين ائلا يكون للناس على اش حجة بعد الرسل ) 
[ النساء : ٠١١‏ ] ء . 

السادس : تذكيرهم (*) بذلك ٠‏ لئلا يقولوا يوم القيامسة : ( انا 
كنا عن هذا عافلين ) [ الأعراف : 1۷١‏ ] > ومعلوم أنهم غافلون عسن 


(k)‏ هذه الوجوه مدكورة بنصها فى « الروح » > ص ۲۲۰۹ ۲۲۸ »۰ والزیاداث 
المثبثة بين حاصرتين منه ' 
( م م) فى الاصول تذكرهم > والمثبت من د الروح » يمطبوعة مكة ٠‏ 


TAF‏ القضساء وإلقشدين 


الاخراج لهم من صلب آدم كلهم E‏ الوقت > هذا 
لا بذکره أحد منهم . 
الاح د وله هاي( وروا فع اهرك او من فن وا 
ذريه من بعدهم ) [ الأعراف : ۱۷۲ ] ٠‏ فذكر حكمتين فى مذا الأخد 
والاشهاد ٠‏ أن لا يدعوا الغفلة » أو يدعوا التقليد » فالغامل لا تشسعور 
له ٤‏ والقلد متبع فى تقليده لغيره > ولا تترتب هاتان الحكمتان الا على 
ما قامت' به الحجة من الرسل والغطرة . 


الثامن : قوله : ( افتهلكنا بما عل المبطلون ) [ الأعراف : 1۷١‏ ] »> 
أى : لو عذبهم بجحودهم وشركهم ٠‏ لقالوا ذلك » وهو سبحانه انہسا 
يهلكهم لمخالغة رسله وتكذيبهم ٤‏ 1 ملو آهلكهم بتقالید آبائهم فی شرکهم من 
غير اقام الحجة عليهم بالرسل » لأهلكهم بما عل المبطلون » أو أهلكوم 
مع عفلتهم عن معرفة بطلان ما كاتوا عليه ] وقد أخبر سبحانه أنه لم يكن 
ليبلك القرى بظلم واهلها غاملون » وانما يهلكهم بعد الاعذار والانذار 
يارسسال الرسل . 


واحنج عليه بهذا [ الاشهاد ] فى غير موضع من كتابه › كقوله : ( ولئن 
سالقهم من خلق السموات والارض ليقولن اله ) [ لقمان : ٠١‏ ] . 


ننهذه هى الحجة النى أشنهدهم على أنفسهم بيضمونها » وذكردهم 
TAs‏ 


العاشر : آثه جعل هذا آية »> وهى الدلالة الواضحة البينة المسثلزمة 
لمدلولها [ بحيث لا يتخلف عنها المدلول ] ٠ء‏ وهذا شان آيات السرب 
نعالى ٠‏ [ فانها أدلة معينة على مطلوب معين مستلزمة للعلم به ] فقال 
تعالى : ( وكذلك نغصل الآيات ولعلهم يرجعون ) [ الأعراف : ۱۷٤‏ ] > 
وانما ذلك بالفطرة التى فطر الناس عليهاء لا تبديل لخلق الله » ميا من 
مولود الا يولد على الغطرة » لا بولد مولود على غير هذه الفطرة > هذا 
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أمر مفروغ مئه » لا يتبدل ولا يثغير ٠.‏ وقد تقدمثت الاشسارة الى هذا . 
و اله علم . 
وقد تفطن لهذا ابن عطية () وغيره » ولكن e‏ مخالغة ظاهسر 
نلك الأحاديث النى فيها التصريح بأن الله أخرجهم وأشهسدهم عسلى 
أنفسهم ثم أعادهم » وكذلك حكى القولين الشيخ أبو منصور المائريدى 
فى « شرح التأويلات » ورجح القول الثانى > وتكلم عليه » ومال اليه (*). 
وف العقائد الواردة فى الفقه الأكبر كتير مما هو غير مقنع > فثمة اسئلة 
کن ا ی و 
منل هذه المقائد »> وعدم الترتيب الواضح فى' الفقه الأكبر يشير الى 
تنقیح کثیر توصله وإلی آيد كثيرة غیرت ميه › وربا هذا يوضح خځلوه من 
الاشارة الى الاستطاعة . وعلى اية حال ٤»‏ مرغم كل هذا النقد .فان .النقه 
الآكبر س ؟ دليل واضح على أن علہاء الكلا a‏ 
وتطور بل وتبوعوا مکانا مھا (***) . 
ر ج ) نرح الفقه الاکبر 
ريما صدر هذا العمل بعد الفقه 'الأكبر س ۲ بزمسن يسسبر › 
ااافا دا الل البو إحرة ادى ن العرة بج 
الماتريدى وهو قريب من منهج الأشعرى › N BRK‏ 
كالاشعرى بالنسبة لأشافعية س المنرجم ) نكون قد وضعنا أيدينا على 
ثد واضح للاتجاه الأشعرى . والاتجاه العام فى شرح النقه الأكبر متشابه 
جد مع الوثيقتين السابقتين اللتين تعرضنا ليما لتونا ( الفقسه الأكبر 
والعقيدة الطحاوية ) الا أنه ببتعد جنها فى نقاط بعينها » ومن الغريب 
أن كانب هذا الشرح يتحدث عن نفسه وأنباعه بامتبارهم أهل السسنة 
والجماعة » بينما بتحدث عن الأشعرية كما لو كانوا احدى فرق البدع . 


(لد) هى الامام العلامة شيخ المفسرين ٠‏ أو محمد عند العق بن الحاهط انى بكر 
غالب بن عطية المحاربى الغرقاطى » كأن رحمه اله اماما فى الفقه والتفسير والعربية ١‏ 
قوي المشأركة » ذكيا » فطنا ›» مدركا » من اوعية العلم ٠‏ ولي قضاء المرية » توفى سدة 
١ (‏ ه ) ٠‏ مترجم فى « السير » ۹١/رقم‏ الترجمة ( ٠ ) ٣٣۴۷‏ 

(ج) اطلعنا فى هدا الص تقلا عن المعماد العرنية اكش تايلا ما اورده المؤلف 
للتوضيع ٠‏ 

( ج ج) الحاشيتان ٠٦ » ٠١‏ تشيران للطحاوى » وقد نقلنا النصسوص مباشرة من 
ااعقيدة الطحاوية ۰ 


Té‏ القضاء والقدر 


وكانت احدى أخطاء الأشعريه هى الجبرية التى ظهرت بوضوح ف 
كتابات الأشعرى نفسه بشكل صريح . ووجهة نظرهم يقال انها قريبة 
من الجبر »> أو انها ع حقا تمثل روح الجبر » ويرجع هذا بشكل رئيسی 
للروايات التى قدموها عن ( الاستطاعة ) البشرية » اذا كانت الاستطاعة 
كما يعتقد الأشعرية _ التى تمكن فى عمل الشر ( أو التأثير فى مجراه ) 
غير شادرة على غبعل الخيز ( أو التأثير فى مجراه ) ٠‏ فان الشخسصس 
الفاعلى للش يكون بهذه الطريقة ( بهذا النوع من التفكير ) مجبرا )٥۷(‏ 
ويرتبط هذا باعتقاد الأشعرية أن الله كلف الانسان بيا لا يقدر عليه > 
وقد انكر ذلك حبى الأحناف الذين يبيلون الجر كالطحاوى . 


وبالنسبة لقضية الثواب والعقاب فى ضوء خلق الله سبحانه لافعال 
المباد اثارت قضية ادت الى أن أعلن الماتريدى عقيدته الخاصة التى 
ہؤداها أن الئواب والعقاب > مرتبط ( باستعمال ).الفعل المخلوق ولبش 
مرتبطا بمبداً الخلق (۸) وقد ربط الماتريدى بمعقيدة نسبها إلى أبى حنيفة 
نفسه مؤداها أن الاستطاعة التى تمكن الانسان من اقتراف الاثم هى 
نفسها التى تمكن الائسان من الطاعة » وهذا يعنى أن الله سبحانه خلق 
( الأستطاعة ) فى الائسان ( خاصة الاستطاعة النفسية والعقلية وليس 
المادية أو العضوية نُقظ ) وامره أن يستخدمها بطريقة معينة » لكن 
البشر اختلفوا فى الاستخدام مهناك من اسثخدمها فى المعصية وهنساك 
من انستخدمها ”ف 'الطاعة » وبهذا 'المغنى فالاستطاعة مصاحبة للففل 
وليشت قبله ولا هن بغدة لأن كل ( استطاعة ) مرتبطة بنوع معسين 
خاص بها ٠ )٥٩(‏ ويمكن آن نوجز وجهة نظر, هذه المدرسة ز الاتجاه ) 
بقولنا ان الخلق هو نعل الله وينطوى الخلق على غرس الاستطاعة فى 
الانسان » لكن استخدام الاستطاعة هو من معل الانسان على الحقيقة 
لا المجاز )1١(‏ ء 


هذا التاكيد على المسثولية البشرية اتخذ منحى غمابا ونظرسا ف 
الوقت نفسه ؛ لأن الاتريدى كان على وعى كبر بالتأئيرات الخطرة التى 
بمكن أن تتركها جبرية الأشعرى على الحياة والأخلاق مرد على وجهة 
نظر المجبرة التى مؤداها أن الانسان ‏ يعمل ( أو يضفعل ) على سبيل 
امجاز فقط لا على سبل الحقيقة ء بقوله ردا على المخالفين ان عقائدهم 
وصلت الى حد حرمان الانسان س الأمل والخوف > فهم لن بخافوا اذأ 


الأمسعري) وتاشدوه o‏ 


ارتکہوا سرا ( على أساس أن هذا قضاء الله ) ولن يأملسوا ان يصيبهم 
خير ولن يعملوا للوصول اليه . وهذا هو الكفر لآن فقدان الانسسان 
لال ياس واليأس مناتض للآية الكريمة التى تحثنا على الا نقنط من 
رحمة الله » بل ان آية أخرى أشارت الى أنه لا يقنط من رحمة اب الإ 
القوم الكافرون › كا ان مقدان الخوف من الله يجعل التعبد لله خالياً من 
اممنى اذا لم يستحضر الائسان فى نفسسه عند العبادة عظهسة أل 
وجلاله (1۱) ۰ | 

وبعد ذلك وصل الاتريدى الى حد القول بأنه ليس هناك قسدر 
لا مكاك منه لأى انسان » فالشقاء امكتوب فى اللوح المحفوظ يتم تغييره 
الى سعادة بسبب أعمال السمداء من البشر ( أى بقيام السعداء 
بالأعمال الصالحة ) » كما أن السعادة المكتوبة فى اللوح المحفوظ تتحول 
الى شقاء بسبب أفعال الأشقياء (1۲) وهذا عكس ما يتوله الأاشعرى 
تماما » وعلی هذا » ملكى يتم التناسق ( لكى يتحاشوا التناقض ) كان 
عليهم أن يقدموا تفسيرا لحالات مثل حالة ابي بكر الصديق » وعمسر 
( رضی الله عنهما ) قد كانا من عبدة الأوثاں قبل الاسلام ومع هذا فقسد 
کان معرونا ( ى اللوح المحفوظ ) انها سيصبحان مسلمين حقيقيين 
وأنهها من اهل الجنة » وقد رفض الماتريدى ذلك مستشهداً بآية مسن 
القرآن الكريم (1۲) : ( قل للذين كفروا ان ينتهوا يغفر لهم ما قد سلف » 
وان يعودوا فقد مضت سنة الأولين (۴۸) ) سورة الأنفال / ۳۸ . 

وقال الماتريدى ان المغفرة تصبح غیر ذات معنی اذا کانا ( أی أبی بكر 
وعمر ) بالفعل على الایمان (قبل الاسلام) أو على الایماں قبل أن يؤمناء واذا 
كان الكفار مؤمئين قبل أن يؤمنوا فلا جدوى من العفو أوا المغفرة ٤‏ ولصبح 
كلة الرحمة خالية من المعنى (16) . 

من الواضح أن الأشعرية ( أو بعض الجماعات التى تنتمى لفك 
قريب منها ) تقد رفعوا لواء المعارضة خد ما يرونه اتجاها للأحنساف 
لنأييدهم تغيير الأفكار المتعلقة بالله سلبحانه »> فتغير وجهات النظر عسن 
التضاء والقدر' يتنضى بالضرورة تغبير النظرة لله سبحانه 
. وکسکهه س سپحسانه على الانlnن hig decision about man‏ 


۳۹ القضاء والفدن 


وجری جدل حول کونه سبحانه تعالى لا يبدل القول لديه ( ثباته 
ityاirutabi)‏ . وهو سمة من سمات فكر الأحناف الذين عبروا عن 
معتقدهم هذا بقولهم ان صفات اله الفطية آزلية اعص٣هاه‏ . وقد زد 
الماتريسدى بأن ( القرار ) أو ( المشيئة ) سدمستعنه هى له سبحانه » 
الا أن ما يدونه سيحانه انما يعزى الى الانسان » فالانسان هو الذى 
یوصف بأنه شقی أو سعيد » وعلى هذا فالتغيير الحادث يعزى للانستان 
لا لله بسبحانه . 
كل هذا ليرد على بركيز الأحناف على أن اله سبحاته « لا ييسحل 
التول لديه » ولزيد من الدفاع عن رايه ورد الماتریدى نصنيدا رہاعيا ' 
ا : 
آ ا فر قد الحم بام ن آمل الاه ند ادا ان اة 
۲ س يشر .قد تم الحسم بانهم من أهل الشقاء من البداية الى النهلية . 
۲ س يشر تحددت سعادتهم فى الشطر الآخير من أعمارهم وتحدد تبعا 
لذلك انهم من أهل الجنة . . 
٤‏ س بشر آخرتهم سوداء بمعنى أن أواخر أعمالهم سيئة وبالتالى تحدد 
انهم من اهل الئان . | 
ويعتی أبا بكر وعمر من الفئة الثالثة (*) . 


(<) نفضل هنا . نظرا لدقة الموضوع - نقل ما ورد فى كتاب شرح الفقه الاكبر 
لعلى القارى عن الصفات الفعلية لله سبحانه واختلاف الماتريدية والاشارة فيها ( ص ٦۲١‏ 
وما بعدها ) من الطبعة المتوفرة فى مكتبتنا ( بتحقيق الشي# مروان الشعصان ) « ٠٠٠‏ 
واا الصفات الفعلية وهى التى يتوقف ظهورها على وجود الخلق ٠‏ فاعلم آن الصد بين 
حمذات الذات وصدات الفعل مختلف فيه : فعند المعتزلة ما جرى فيه النفى والاثبات فهو 
من صفات الفعل » كما يقال خلق لفلان ولد ولم يملق لفلان > وزرق لزيد مالا ولم 
يرذق لعمرى » وعالا يجرى فيه النفى فهو من صفات الذات كالعلم والقدرة فلا يقال 
لم يعلم كذا أى لم يقدر على كذا » فالارادة والكلام مما يجرى فيه النفى والاثبات ٠‏ 
قال تعالى ( يريد اش بكم اليس ولا يريد بكم العس ) ٠‏ ( وكلم الله مومى تكليما ) 
( ولا يكلمهم الت يوم القيامة ) فكانا من صفات الفعل وكائا حادثين ٠‏ ما عتد الاشحرية › 
فالفرق بينهما أن ما يلزم من نقيه نقيضه فهو من صفات الذات ١‏ فاك لى نفيت الحياة 
يازم اموت ٠‏ ولى نفيت القدرة يلزم العجز ٠‏ وكذا العلم مع الجهل ٠‏ ومالا يلزم من 
نفية نقيضىه فهو من صفات الفعل فلو نفيت الاحياء او الاماتة اى الخلق اى الرزق لم يلزم د' 
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سے منه نقیضه > فعلى هذا لى غيت الارادة لزم مده الجبر والاضطرار » ولو ا 
1 الخرس والسکوت مثبت انهما یس صفات ااذات ٠‏ 


وعندنا أن کل ما وضف به ولا يجوز أن یوصف بشده مهو من صفات الذاك 
كالقدرة والعلم والعزة والعظمة » وکل ما يجوز آن يوصف به ويشده فهو من حنفاث 
#افعل كالرافة والرحمة والسخط والغضب رغم شبهة الأشاجرة والمعتزلة فى ذلك أن 
التكوين لو كان أرليا لتعلق برجود المكون به فى الأزل » ولو تعلق بوجوده غى الاآزل 
موجبه وجود المكرن فى الازل لأن اقول بالتكوين ولا مكون . كالقول بالضرب ولا مضروب “ 
و محال فلاہد أن يكون التكرين حادثا › والجراب : أن التكوين ان حدث بالنكوين نهو 
تكوين فيؤدى ألى التسلسل وهی باطل أو ينتهى الى تكوين 8 وهو اذى تاعيه › أولا 
جثكوين احد ففيه تعطيل الصنائم ٠‏ 


اما ا رن 2 الکرین ی ولق نه می الکن وشي جات > كما أن العلم 
ديم وبعض العلومات حادث » على أن التكرين فى الأزل لم يكن ليكون العالم په فى 
الأزل ہل لیکون وقت وجوده › فتکوینه باق آبدا » فيتعلق وجود کل مرجود بتكوينه الإزلى 
دخلاف الضرب لأنه عرض > فلا يتصور بقاؤه الى وقت وجود المضروب » ثم تقول لهم 
هل تعلق وجود العاام بذاته » أر بصفة من صفاته أم لا ؟ مان الوا لا عطلوه وان قالو؛ 
تەم » قلنا : هیا تعلق به ازلی ام حادث؟ مان قالوا حادث » هى من العالم وكان تعلق 
حدوث العالم تعض مته لا به تعالی وفیه تعلیله » وان قالوا أزلى تلنا هل اقتضى ذلك 
أزلية العالم آم لا > فان قالوا نعم كفروا ء وان قالوا لا بطلت شبهتهم ا 
وجود العالم بخطاب كن عند الأشعرى فكان تكوينا وشو أزلى » فيكرن متاقصا ٠‏ 


( فالتخليق والترزيق ) وهو خلق الأشياء ورزق الأحياء ( والائشاء ) أى الابداء 
والابداع ) آى اختراع الاشياء ( والصنع ) أى اظهاره باظيار الصنوعات فى جال 
الابتداء ( يمير ذلك من صفات الفعل ) كالاحيام والافتاء والانبات والاتساء. وتصوير 
الاشياء » والكل داخل تحت صفة التكوين » خالصفات الأزلية عنديا ثانية » لا كما زعم 
الأشعرى من أن الصفات الغعلية اضافات » ولا كما تفرد به يعض علمام عا وراء الثهر 
يكون كل من الصفات الفعلية صعة حقيقية ازلية » مان فيه تكثيرا للقدماء جدا وان 
لم تكن متغايرة » فالأرلى أن يقال ان مرجع الكل الى التكوين » حانه ان تعلق بالحياة 
يسمي احياء »> ويالموت اماتة ٠‏ وبالصسورة تصويرا الى غير ذلك » غالكل تكوين ٠‏ وائما 
الخصبوص بخصوصية التعليقات ٠‏ 

ثم المتبادن أن معنى التخليق والانشاء والفعل والصنع واجد ؛ وهى أحداث الشىء 
بعد کں لم یکن سواء اکان على نهج مثال سابق ام لا 

والصحيح ان لها معافى متقاربة » فان الابداع احداث الئيء بعد أن لم يكن لا على 
مثال سبق بخلاف التخليق ء فانه اعم منه او مقابله عى التحقيق والانشاء يختص باول 
ألأشياء » والفعل كناية عن كل عمل متعد يكون فى الخير وألشر والصنع عمل فيه احكام, 
وحسن نظام کا اشار اليه قوله سبحاته وتعالی : « صتع الله الى اتقن كل شىء » ٠‏ 
وما الترزيق هبو احداث رزق الشىء وجعله قوتا له ' e‏ 


۹4 الفضساء والقلر 


= ثم اعلم أثه لا موجود فى عالم الملك والاشباح ولا فى عالم الملسكوت والأرواح 
الا وهی حادث احدثه اله تعالی نتخليقه وفعله وانشائه وصتعه » وانه تعالی خلق الاٹس 
والجن وحلق ارزاقهما كما قال تعصالى . « الله الذى خلقكم ثم رزشكم » لا أحب أن 
پظهں قدرته ورحعته ودعمتاه وحکمته » ویبین للخاق معرفته کما قال تعالی : « وما خلقت. 
الجن والانس الا ليعبدون » آى ليعرفون » ولعصل تخصيصهما بالذكر لأنهم باعتبسار 
جاسهم يعرفون الله تعالي بصفتى الجلال والجمال » وفى الحديث القدسى والكلام الانسى 
( كنت كنزا مخفيا فاحببت ان اعرف فخلقت الخلق لاأعسرف ) يعنى وليترتب على 
امعرفة ما اراد لهم من المثوبة والقربة لا لأنه مفتقر ومحتاج اليهم فى مقام اليقين ٠‏ فان 
اله غنى عن العالين ٠‏ 

والتحقيق 1ن التكوين صفة أزلية ل تعالى لاطباق العقل والثل على أنه خالق العالم 
ومكون له » وامتناع اطلاق اسم المشتق على الشىء من غير أن يكرن ماخذ الاتشتقاق وصفا 
لذ قائنا به » فالتكوين ثابت له زلا وإبدا » والمكون حادث بحدوث التعلق كما فى العلم 
والقدرة وغيرهما عن الصفات القديمة التى لا يلزم عن قدمها قدم متعلقاتها لكون تعلقاتهما 
خادثة ` 

ثم ا الامام تى ببعض الصفات الذاتية والفعلية دون غيرها من النعوت العلية لان 
معرفة هذه الصفات الشهيرة الحلية تكفى المؤمن فى معرفة وجود الله وصفاته البهية » هذا وقد 
فال فش الاسلام على البزدوى فى « اصول الفقه »> وأما الايمان والاسلام فان تفسيرهما 
التصديق والاقرار بالله سبحانه كما هى بصفاته واسمائه › وقبول احکامه وشراتعه » وهی 
نوعان : ظاهر ينشئه بين المسلمين » وثبوث حكم اسلاعه تبعا لغيره من خير الأبوين › 
وثابت بالدیان » وان یصف اث تعالی كما هى الا أن هذا كمال يتعذر شرطه › لآن معرفة 
الخلا باوصاف الحق متفاوتة فى مقام التفسير وحال التعسير ١‏ واثما ترط الكمال ہما 
لأ حرح فيه ولا محال + وهو أن يثبت التصديق والاقرار يما قلنا احنالا » وان عجز عن 
بيانه وتفسيره اكمالا » ولهذا قلا ان الوأجب أن يستوصف المؤمن فيقال آهى كذا اى 
اله سبحائه وثعالى يوصف بكذا وئعت كذا معن الصنفات الشوتية والسلبية والنعوت 
ااذاثية والفعلية ؟ فاذا قال نعم › فقد ظهر كمال اسلامه وتبين غاية مرامه ٠‏ وأما من 
استوصف خجهل فليس بمؤمن ؛ ولذا قال محمد رحمسه الل فى «١‏ الجامع الکبیر > فى 
المدغيرة بين أنوين مسلمين اذا لم تصف الاسلام حتى ادركت » فلم تصف أئها تبين من 
زوجها ۰ : 

قات انث واسماؤہ كلها آزلية : 

( لم یزل ولا پزال باسمائه وصفاته ) آى موصسوعا بنعوت الكمال » ومعروفا باوصاف 
الحلال والجمال ( لم يحدث له اسم ولا صفة ) يعنى أن صفات الله وأسماءه كلها أزلية 
بداية لها ٠‏ وابدية لا نهاية لها » لم يتجدد له تعالى صفة من صفاته ولا اسم هن 
اسمائه ء لآنه سبحائه واجب الوجود لذاته » الكامل فى ذاته وصفاته » غلو حدث له 
حسفة » أو زال عنة ثنعت لكان قبل حدوث تلك الصفة وبعد زوال ذلك التعت ئاقصا عن 
مقام ألكمال ؛ وهى عى حقه سبحانه من المحال فصفاته تعالى كلها ازلية ابدية ٠‏ 


وھھنا سوال مشهوں وهی انه قد ورد الاخبار فى كلامه سبحاته بلفظ المهى كثيرا 
نحو قولی تعالی : ( اا ارسانسا نوحا ) ( وقال موس ) ( فعصی قرعون ) = 


الاتنسجري ونايدوه 4۹ 


= والاخبار بلخظ الماضی عما لم يوجد بعد كدب ؛ والكذب عليه »حال » وله جواب مسطور » 
وهی ان اخباره تعالى لا يتصف إزلا بالماضى والحال والاستقبال لعيدم الزمان ١‏ واا 
يتصفَ بذلك فيما لا يزال بحسب التعليقات » فيقال قام بذات ابه تعالى اخبار عن ارسال 
نوح مطلقا » وذلك الاخياں موجود أزلا باق ابدا » فقبل الارسال كانت العبارة الدالمة عليه 
نا ترسل » بعد الإرسال انا اأرسلنا » فالتغير فى لفط الخبر لا فى الاخبار القائم 
پالذات ۰ وھذا کما تقول فی علمه تعالی انه تائم بذاته سبحانه وتعالی ازلا العلم بان 
نوحا مرسل » وهدا العلم باق ابدا ۰ فقبل وجوده علم انه سيوجد » وعد وحوده علم 
بذللء العلم أنه وحد وارسل » والتغير فى العلوم لا فى العلم ٠‏ 

( م يزل عالما بعلمه ) اى بعلمه الذى هي صفته الإزلية لا بعلم لاحق يلزم مه 
جهل سابق ٠‏ وهذا معنى قوله ( والعلم صفته فى الأزل ) يعنى وما ثبت قدمه 
استحال عدمه » فعلمه ازلی اپدى منزه عن قيول الريادة والنقصان بخلاف علوم أرباب 
العرغان ٠‏ 2 


( قادرا بقدرته ) أى بقدرته التى هى مته الأزلية لا بقدرة حادثة فى الأمور 
الكونية ( والقدرة صفته فى الأرل ) وكذا معته فى المستقبل ٠‏ 

( متکلما بکلامه ) ای الداتى القدسى ٠‏ 

( والكلام ) اى الشى ( صفته هی الارل وخالتا بتفليقه والتضلیق صفته هى 
إلإؤل وفاعلا بفعله والفعل ) اى د فعله » كما فى نسقة ”( صفتة يى الأزل ) يعتى 
اذا خلق شیئا ابتداء » وفعله معلا انتهاء » فانما يفلقه ویفمله بغعله الذى هى صفته 
الأزلية » لا بفعل حادث ووصف حادث عند خلقه وفعله » اد لا يحدث له علم ولا قدرة 
ولا خلق ولا فعل بحدوث المعلوم والمقدور والمخلوق والمفعول » وهذا معنى قوله ( والفاعل 
هو الله تعالې ) ای لا شريك له عى فېله وصستعه وحکمه وآمره. ( والفعصل صفټه فی 
الأازل والمغعول مخلوق ) اى حادث عند تعلق فعله سبحابه به ( وفعل الله تعالى خير 
مخلوق ) ای لیس بحادث » بل هې کفاعله اد لا پلزم من كون الفعول مخلوةإ كون المعل 
مخلوقا » پې کلام الامام ايماء الى أنه لى كان فعل اله مخلوقا لزم تعدد, الخالق. ؟ 
ونه شيت أن اله سېحانه کالق کل تېء » فله سيحانه ,التوجيد الداتى الصهاتي. 
وااغعلي ‏ 

واغرب بن الهمام حيت ذهل عن هدا الكلام مقال . وليس فى كلام بى حديفة تصريح 
بان فة التكري تديمة زائدة على الصعات المتقدمة سوي ما آحذه المتاخرون من تولا 
کان اش تحالی حالقا قبل آن يماق ورارقا شل ان پرزق هذا والاساعرة يقولون ليست 
صفة التكوين سوى صقه القدرة باعتبار لقا تعلق اشن : الت ليق هی القسدرة 
باعتبار تعلقها بالمخلوق »› وکذا الترزيق > ویقولون مسفات الأفعال, حادثة لأنها عباة ,عن 
تعلقات والتعلقات حادثة ٠‏ 

قال اين الهمام . وما ذكره مايخ الحنمية فى معنى اا صفات تدل على 

لير لإ ينفى قول الأشاعرة ‏ ولا يوجب كون صفة التكوين على فصولها حسيداتہ 
تخړې لا ترجم الى القدرة التعلقة والارادة التعلفة »> بل فی کلام آبی حنيفة ما يميد إن 
ذلك على ما فهم الأشاعرة من هذه الصفات ملى ما قاله اللصاوى عنه بحيث قال =, 


¥۰ الفضاء والقس 


وقد تعرض كاتب لاحى هو أبو عذبة فى كتابه الروضبة البهيسة 
۱۷١۴ / ٠٠١١ (‏ ) لناقشة الفروق بين الاشاعرة والماتريدية وأورد 
نقاطا صحيحة فى هذا المجال » فبعد أن عرض وجهات النظر المتعارضة 
القائية فى غالبها على شرح الفقه الأكبر خلص الى ان الخلاف فى الأساس 
لا يعدو أن يكون لفظيا فثمة خلاف فى نفسير. معنى السعادة ٠‏ فالسعادة 
عند الأشسعری تغنی ما کتبه الله سبحانه وما یعلهه منذ الأزل ٠‏ وبعبارة 
أخرى قدر الانسان النهائى الذى لا يمكن أن يتغير » ومن ناحية اخسرى 
فان با حنيفة ومدرسته يرون ان السعادة او الشتاء يبثلان الواقع 
الفعلى الذى يحياه الانسان كما تظهره العوارض الحالية ( فى هذه 
اللحظة ) وقد يتغير الحال من سمادة الى شقاء او من شقاء الى سعادة 
قبل الموت )٠١(‏ . 


ورغم هذه المحاولة الطيبة من أبى عدبة للتوفيق > الا أنه يبدو أن 
الخلاف بين وجهتى النظر كان عميقا بالنمل ٠‏ وربها يتضح هذا الخلافه 
بلستمراض اجابة كل من الماتريدى والاشعری من السؤال التالى ٠‏ هل 
يمكن الحديث عما يفطه الانسان فى أية لحظات من اللحظات ؟ هنا يحيب 


rare 


> وکما کان بصفاته ازليا كذلك لا يزال علیها أبديا » ليس منذ خلق الضلق استفاد 
ام الخائق »او باحداثه ألبرية امدتفاد اسم الباری ¢ بل له معتی الربربية ولا مربوب › 
ومعنى الخالقية ولا محلوق ۰ كنا آن محيى الموتى استحق هذا الاسم قبل احيائهم ٠‏ كذلاك 
اہ تحق اسم الخالق قبل۔ انشائهم ذلك ہانہ علی کل شیء قدیں › انتهی فقوله تلك بانه علی 
كل ىء قديں تعليل وبيان لاسلتحقاق اسم الخالق قبل المخلوق > مهاد ان معنى الخالق 
قبل الخلق ء واستحقاق اسم الخالق بسبب قيام قدرته تعالى على الخلق » فاسم الخالق 
ولا مخلوق غي الأزل :لمن له قدرة الجلق فى الأزل » وهذا ما يقوله الأشاعرة » انتهي ٠‏ 
وخبه أن المفهوم. لا يعارن المنطوق المعلوم ٠‏ 


( وصتفاته فى الأرل غير معدثة ولا مخلوقة ) تاكيد وتاييد أو غير محدثة باحداته 
ولا مخلوقة بخلق غيره ( فمن قال أنها مخلوقة أو محدثة آو وقف فيها ) آى بان لا يمكم 
انها قديمة اى حادثة ويزخز طلب معرفتها » ولا يقول آمنت بالك وصسفاته على وفق 
عرادہ ( آي شت فپها ) آی تردد فى هذه المسالة ونحوها سواء » پستوی طرفاه أي يترجمح 
احدھما ( فھی کافں با ) ای دبعض فاته » وهو مكلف دان يکون عارةا بذاته وجمیم 
صفاقه » الا ان الجهل والشك الموجبين للكضر مخصوصبان بصقات ال المذكورة من النعوث. 
المستورة المشهورة » إعئى الحياة والقدرة والعلم والكلام والسمع والبصس والارادة والتخليق 
و'لترزيق ودي 1 : 


الآتسخري) ولاقدود Y1‏ 


الماثريدى بغير ردد : ( نعم ) أما الأتسعرى فربما لا يجيب ميساشرة 
بلا مکل جهوده تنحصر فی تحائی توچیه هذا السژال له » لکنه فى الوقت 
نفسه لا يشجع الناس على ربط اية اهمية بكفاحهم » فهو يردد دائيسا 
ر انت لا تستطیع أن تفعل ی شىء الا اذا أراده الله ) . 


ومن ناحية آخرى ٠‏ فان الماتريدى يفرق بين موقفه وموقف المعنزلسة 
او القدرية تماما كما يفرق بين موقفه وبين موقف كسل من المجسيرة 
والأشعرية . فهو يمتقد أن ما يفعله الانسان كان معروقا لله سبحانه 
ومكتوبا لديه منذ الأزل » وريما كان يعتقد أيضا ( كما فى الفقه الأكبر ) 
ان هذه المعرفة المسيقة لدى الله سبحاته > وكون أمعال البشر مسجلة 
سلفاً لديه سيحانه »> لا يعنى حجر على الائسان فى التصرد أو بتعبير 


آخر »> إنها معلومة ومكتوبة وصفاً لا قراراً وأبراً اط veنهنممك‏ ا0ص هذ 
merely descriptive,‏ 


ومعارضة الاتريدى لمقيدة القدر ( القدر خبره وشره من الانسان) 
تظلهر. مرة أخرى فى مناتشته فى المقال الثالث فى النقه الأكبر - ١‏ وترديده 
أن ما اصابك لم يكن ليخطئك وما اخطاك لم يكن ليصيبك وقوله ان هذا 
القول يمثل قضية بينه ( الماتريدى ) من ناحية والمعتزلة والقدرية مسن 
ناحية آخرى › فهم بنکرون أن الله سبحانه « يريد » اهمال الانسان ف 
حال ارتكابه المعصية ؛ لانمم يعتقدون أن « الاثم » سن « الآئم » أو أن 
ز المعصية ) من العامى ٠‏ بل واكثر من هذا مهم يمتقدون أن الله سبحانه 
اذا أراد ر الكفر ) أو (المعصية ) وعاقب رغم ارادته له على الكش أو 
المعصية » مانه يكون ( آستغفر الله ) غير عادل ٠‏ وهو يرى أن مثل 
ذه الآراء تتسم ' بالسنه طالما آن ارادة الله هى الطيا” ومشليئته لامذة 
لذا فهو يرى ان مغصية العمامى لا يمكن أن تكون من طريق الله سبحامه 
بل العكس فهى ضد ارادته ›» وهو سبحأنه لا يوامق عليها وارتكابهسا 
يغضبه ولا پسعده )٩۷‏ ۰ 

ر کدی ھا وا ای ا پر 
فهى غير مرضية بدرجة كافية . وبطبيعة الحال » فان الآراء فى موضوع 
محير كهذا من الصمب ان تصل الى نتيجة مرشية ومن هنا يمكن القول 


YY‏ القضام والفسدي 


ان هذا الجانب هو أصعف جوآنب كتاب الماتریدی ۰ علا یچجور س ميسا 
برى س نسبة الشر الى الله سبحانه خاصة ( باللذات ) أو بسكل 
مباشر › وانہا من خلال عبارات عامة کقولنا ( کل شیء مں عند اللہ ) ومن 
اا تیان تی لی اف ای ن کدی ر آنه کی 
کل شىء › فيجب أن نتأدب ولا نقول مخاطبين الله مثلا (يا خالق الخئازبر). 
هذه قلة أدب (۷ا) ۰ : 


هذه التفرقة بین کون اف سبحانه وتعالی ( يريد ) نیئا ما ٤‏ وبين 
كونه يرضى عنه مسالة س مهمة ( الفرق بين رضاء اله وارادته ) بالنسبة 
لأولئك الذين يعتقدون فى عدل الله القادی › وقد عاد المائریدی ف وقت 
لاحق لهذه الفكرة (1۸) . وفيما يتعلق بالمناقشات التى دارت حول 
ل ارادة ) الله من ناحبة و ( أوامر الله ولواهية من ناحية اخرق ٩)‏ افترض 
اماتريدى أن الناوئين لا يقصدون السؤال عما اذأ كانت ر ارادة الله ) 
تعنى الموافقة أو الرضى ؟ وأجاب عن ذلك قائلا ارادة الله ( أو قراراته ) 
نحظى برضاه كلها لكن ( العمل ) الذى يقوم به الائسان وفقا لارادة الله 
قد یحظی برضی الله وقد ينال غضبه فان کان عمل طاعة رضی الله عنه ٤‏ 
و e‏ 


| ای ی ا ی ا جانبي القضية ( لا چانبا 
و O O‏ 
e‏ آبو ا الممامرين له ٠‏ فبينما الأشعرى 
س فیما قول اپو عذبه ‏ س (1۹) يركن على ان ( الارادة) و ( الرضبا) او 

( الموامقة ) عهلیتان منفصلتان ٤‏ فان یا حنيبة ومدرسته دروب a‏ 
مشهسدان . 


وف الابانة عن أصوك الديانة للأشعرى وكتاب اللمع للأشسعرى 
أيضا ٠‏ يناقش الكاتب مقولة أن الله تمالى ( يفعل ما لا ريده ) (.۷) 
لكنه يعود فى كتابه مقالات الاسلاميين غيقرر. أن الله لا يرفى ولا بواغق 
غلی الشر مع آنه هد یریده (۷1) . 


الأاشعرى وناشدوه ¥ 


ويركز الماثريدى على وجود ارادة خلق الله بها الساوات 
والأرض (۷۲) وفى الوقت نفسه فان له ارادة اخرى هى إرادة التفويشس 
او مشيئة التفويض ) التى بها فوض الأعمال لعباده وتركهم لأنفسهم “ 
بوتبين نظرية الماتريدى أن الانسسان لا يتمتع الا بالصد الأدنى من 
المسئولية ٠‏ بينما المسئولية التى يوكلها القدريون ( أهل القدر ) للائسان 
مبالغ فيها جدا » حتى انها تضع الانسان فى درجة مساوية لله سبحاننه 
ء( أستغفر الله ) وهو أمر غير قابل للتفكير فيه . 


هناك اذن ما يؤكد قول الماتريدى أن الأحناف يثفون موقفا وسطا بين 
التدرية والمجبرة (۷۳) ويؤكد الطحاوى أن الاسلام الحقيتى يقف موقا 
وسطا بين ( الحبر ) و ( القدر ) مع أئه لم يشرح ذلك )۷٤(‏ وف الفقه 
الاجر س ۲ یجری استخدام الفعمل جبر بمعنی أجبر او 00۳2۴۴1 ره۷). 
ا ر اة اة وف رة ا 
كتابه مقالات الاسلاميين آنهم يعارضون الجبر ويعارضون مبدا 
الى اا 0 


وف الوقت نفسه لا بد أن نلاحظ أنه ليس من مثل على الاستحدام 
الاصطلاحى لكلمة ( كسب ) أو ( اكتسأب ) فى شرح الفته الأكبر . 
وبالنظر الى آنها وردت ف كلتا الوئيقتين العقديتين للأحناف »> ملا مجال 
للقول بان الاتريدى لم يوافق عليها » لكنه من الواضح أنها س أى كلمة 
كسب او اكتساب س لم تكن متمشية مع فكرته س أى فكرة الاتريدى س 
من استخدام القوى التولدة . 


وريا كان الباقلاثى وغيره من الغكرين المسلمين اللاحقين ؛ هم الذين 
جچملوا مقيدة السب فى وضع وسطی (yy)‏ * 


وعلى المدى الطويل س على أية حا س كانت المشكلة هى أن المصطلحات 
غدت اكش من الأمكار خاصة فى مجال التمبيز أو الفصل بين فكرة وآخرى . 
وكان الاسهام الكير الذى تام به الأحناف قى الجال الذى تغطيه دراستنا 
هذه هى مداومة مصلهم بين الفعل البشرى المسئول من فاحية ٠‏ والجبر 
و الاجبار الالهى > أو الالسزام الالهى الذى لا مكساك منه ٠‏ ففى هذا 


Yé‏ القضساء والشسدر 


الجال أصدر الآحناف كناباً عقديا انشر ف فنره باكرة بين أهل الاتبات »> 
وكانت النتيجة النهائية لجهودهم هى اعثراف الأشعرية بجهودهم ف 
هذا الفنصل وتبنيهم له »> خاصة بعد آن ساد الفكر الأشمعرى وانتشر . 
وثمة عتصر ضعف يبدو غير منقصل عن فكر الماتريدى وأتباعه ٠‏ فموقفهم 
دائيا موقف وسطى ( يراعى الوسطية ) ٠‏ فتاكيدهم على المسئوليهة 
البشرية ومعارضتهم الجبر كل ذلك مرتبط عندهم بفكره عدالة الله سبحانه 
وانه يفعل دوما ماهو أصاع ٠‏ لكن عند موازننهم بين الفكرنين نچد نقصا 
فى التو هج الدينى ( يتصد أن الأمور ما دامت خضعت للعسقل ٠“‏ قلت 
الحماسة والتوهج .. الخ ) أو هذا ملى الآقسل هو الانطباع الذى 
بتغلغل فى قارىء كتاب شرح الفقه الأكبر بعد كتاب الابانة للأشعرى > 
وتبع هذا غياب الحماسة المطلوبة عند تناول فكرة عظمة الله سبحانه 
بعكس الحال عند الأشعرى ءءء () ء 


2 ونا نقلنا"‎ ٤ طریاد, ج الايانة للاشمري‎ a ازارو اؤلى  دد‎ ê) 
ا کثیر!' من قصدوحل هذا الكتاب املكو ¢ تد داعا للتكرَار بایرار عرق‎ 
ا + ي‎ 9 E اکر شنا در “امرجم‎ 


هوام الفصسل امسادس 


( عن دلالات الاختصاصات راجع قائمة المراجع باخر الكتاب ) 
)0( انطر Muslim Creed, p. 91 ٠‏ 
)"( انطر ايا ,,1 249 Cp. pp, XVI, 35 ff and esp.‏ 
حيث نظظر الى أن نظرة الاسلام للوحى على أنه فوق العقل ى أرقى من العقل ٠ا‏ 
غير مقبولة » وکتاب مم tاانچھاں‏ الذی الفه rمصاماع‏ فی وقت ساہق۔ ( ۱۸٦١۵‏ ) 
لم یگن فى دقة کتانات فون كريم ٠‏ إعمصعإK‏ رم۷ وكان ميالا لاحتقار الدين الاسلامى 
وااسلمين ٠‏ 


2 . 1 
Spitta, zur Geschıchle Abü 1’hasarn APAsh’ari. (™ 


Von Mehrern, ÊExposs de la Reforme de IIslamisme. 
Klein, introduction to the translation of the Ibana, pp 25-38, 


4 داخ رة وام 

(ه) انظر المصل الرادع ١‏ القيعم الرابع ٠‏ وكذلك الفصل الخامس ٠‏ 

٠ والغصل الرانع‎ » ۲١١ ٠ القالات‎ )1( 

(tr. 100, ff.) pp. 60 ff, (۷) 


(i ۷)‏ جانب المصادر قى الحاسية ۴‘ راجع 
Medonald, Religious attitude, 88-61.‏ 


Muslim Cred, 91. (۸) 
TD, i: (٩) 

5 القران الكريم › الابانة ( الترحمة ؛ س‎ )٠١( 
Ib, 6l, tr, 109... (۱ 


9( المقالات » ۲٣۷‏ » ابي الهذيل ١ ۲۲۷ ٠‏ النطام لازال هؤلام لللاثة على الخط 
الفاصنل بين الشريعة وعلم الكلام ٠‏ ت 

89, tr. 130. . 9 

63, tr. 109, , (٤( 

٠ ۲۹۰ » القالات‎ )٥( 

٠ + العصل اللخاعص › القسم‎ )١( 

46 ٤۷ )۷( 

)۸( المقالات ۲ ۲۹۱ ۰ نصوس العقائد فى القالات مسمس ۲۹۰ ل ٨۸۷‏ 0 والابائة › 
سس ۷ ہہ ۷۳ ۰ 

(1۹) المقالات » المقالة ٠١‏ الابانة » المقالة ۷ ٠‏ 

٠ وليس فى الابائة‎ ۲١ خفسه » المقالة‎ )٠١( 


¥ 


القضساء والقدر 
)۲١(‏ خفسه » القالة ٠ ٦‏ 
(YY)‏ تفس ۰ 00¥ + 
(۲۲) تفسه » ٥٤١‏ » الابائة ٠ ٦۳‏ 
(۲۶) الابانة » 0١‏ وما بعدها ٠‏ 
)۴١(‏ نفسهةه > ٦٥‏ ۰ 
۲۷) تقسه. ۷۸4 ۰ 
(۲۷) خفسه › ٦٤‏ ۰ 
(۲۸) كتاب اللمع » ترجمة هل ۴611 ص ۷ه ء 
)۹( ٿترجîa Mingaua‏ فى Woodbrooke Studies‏ المجلد ۲ ٠‏ 


Spitta, Al As'’ari, 64, 74, (°) 
٠ فى كتاب المقالات‎ ٠١ ۲٤ ٠ القالتان‎ )۳١( 
: واتظ ایا‎ 
Frof, Thomson's review in the Moslem World, XXXH, 
Pp. 259. 


٠ ۷۷ » الابانة‎ )۳۲( 

(۲؟) تسه » ۸٤‏ ۰ 

(۳6) قفسه ۰ ۸۷ ۰ 

۰ ۸٩ » تفسه‎ )۴١( 

٠ 1١ : ء والقالة‎ ۲۹١ > القالات‎ )١١( 

zur Geschichle Al As'ari's (1766)), P. 1.  رظئ!‎ (¥) 
15. ۶. 7. : اتظر‎ ))۵ 

Ib., P. 8. ٠ انظلر‎ )۳۹( 

(*) راجع القصل الأول ء القسم ۲ ٠‏ 

(4) البیان »> س ۲ ٠‏ 


(6۲) تفه ۰ 

P. ê. foot 11. (f) 
P, 6. انظ‎ 

» ۷١ الايانة»‎ )1 $ 

Wenginek, Muslim Creed, 188-97. : انظر‎ )٤٩( 


. الفالة ه‎ )٤١( 

' ٩ » والميجع الطحاوى‎ » ۲١ المقالة‎ )٤١( 
٠ > ز#غ) الخالة‎ 

إ4۹) لقال ۲۴ + 

٠ ١ وء ) القالة‎ 


الأ عرى وناشدوه NYY‏ 


٠ 1 القالة‎ )١( 

۰ ۴ البيان ؛ س‎ )٥۲( 

ء٠‎ ١4 القالة‎ (۲) 

٠ ۲۲ القالة‎ )9٤( 

Muslim Creed, 215, : اثظر‎ )٥( 

٠ ١۱۷١/۷ القرآن الكريم‎ 

٠ ١ القالة‎ )9١( 

٠ ١١ ٠ شرح الفقه الأكبر‎ )٥۷( 

۰ ۰١ > قفسه‎ )9۸( 

+٠ شڭسه‎ (۹) 

٠ ١١ الحاشية‎  هسفن‎ )١١( 

(1۱) نفسه ہہ ۱۱ ۰ 

(1۷) فغسه » ۱۲ ۰ 

(1۲) قران کرم ۰ 

(4) 

٠١ الروضة » ص‎ )٠١( 

٠ ٤ شرح الفقه الاك ء ص‎ )١١( 

(1۷) نفسه ۰ ص ٩‏ ۰ 

۰ ۲۶٤ ۰ سه‎ )1۸( 

٠ 1۹ 1۷ » الروضة‎ )1۹( 

٠ ) كتاب اللمع ( ترجمة هل‎ » ٦۲ » الابانة‎ )۷١( 

٠ ٠٤ المقالات ء المتالة‎ )۷١( 

(۷۲) مشيئة خبر لكننى لا استطيع ترجمتها هكذا وأظنها مشيئة جر » فظر! لال 
( التفويض ) ي ( الجبر ) على طرفى نقيض 

° ۱۲ حاشية‎ >» ١ (YY) 

° ١١ البیان »> س‎ (Yé) 

٠ 1 القالة‎ )( 

٠ ۳۲۸ » هذا القول وارد عی الېغدادی : الفرق‎ )۷٦( 

(۷۷) راجع الشهرستانى . كتاب فهاية الاقدام + ٠ ۷٣‏ 


الفصل السابع 


مسح ألاتجاهات العامة فی هذه الدرأسة 


بقى الآن أن نوجز الخطوط العامة للدراسة السابقة وأن تلفت النظر 
لبعض أهم نتائجها . 


ار وة مدل :اة 
سبحانه »> ولم تكن المسألة مجرد ننبع اكاديمى للحقيقة بغية الوصول 
اليها > لان معظم الذين اعنقدوا هذا المعتقد ( عقيدة القدر وارشاطه 
بفكرة العدل الالهى ) كانوا ذوى نظرة سلفية ( بيوريانية ) وكانوا 
متعصبين . ولم يكن هناك أى اهتمام حقيقى بالحرية السياسيه ؛ رغم 
أن عقيدة القدر كان يمتنقها فى الحقيفة كنيرون ممن يعارضون الحكم 
الأموى ذا الطابع الاستبدادى . ومن خلال مكرة المدل »> أصبحت هذه 
العقيدة مرتبطة بالسياسة » فلم يكن المهاجمون للأمويين يهاجمونهم من 
حیث سطوتهم وإخضاعهم الآفراد لصلحة الدولة > وانما كانت 
النغمة السائدة هى أنهم لا يمارسون العدل ( غين عادلين ) وكان التفكير 
السائد يسير ق مجرى أن العقاب الذى -يفرضه الله على انسان ما أو 
جماعة ما » وكذلك الذى يفرضه الانسان على الانسان' لا يكون عادلا اذا 
لم يكن للانسان ( استطاعة ) يعمل بها أو تعينه على العمل “ وفى غياب 
الاستطامة لا يكون مسولا عن عمله . الا أن حركة الحسن البمرى 
كانت استثناء »> وريما يرجع ذلك لكونها أكثر ارتباطا بالاخلاق والدين 
نقد كان البصرى واتباعه يرون أن الانسان لديه الاستطامة لتحقيق 
العذل فن ذد الحياة ء وعلى اة حال > قفي كل حالة كان هناك فطور 
منطقى وطبيعى للتركيز على جاتب واحد من التماليم القرآنية > هو 
جانب عدل الله سبحانه . وريما دخلت مكار غريبة كانت بمثابة امثير الذى 


مسج الانجاهان العامة فی شده الدراسه T۹‏ 


طور کر ه الذى لم يكن ببساطة مجرد ( حرية الانسان ) وانما صيعْت 
على النحو التالى : ليس من العدل معاقبة انسان غير حر وغير مسئول. 


۲ س وف زمن لاحق أصبحت عقيدة القدر بين المعتزلة مرتبطة أكر 
بالاستشر امات الانسانية humanistic outlook‏ وکل اعذا فى 
الاعتقاد فى قدرة الانسان ف الاعنماد على نفسه وف قدرته على السيطره 
على. حيائه وى إمكانية أن يدخل الجنة بجهده وعمله وارتبط هذا بالاعتتاد 
فى الكفاءة التامة للمقل البشرى ( عدم وجود قصور فيه ) . وقد عارض 
القرآن الكريم الاتجاه الجبرى الذى اسنسلم للأمور كما هى كائذة 
ا ٤‏ وراح ی يترفعون عن بذل آی هد لتحسين أوضاعهم 
أو تطويرها . وفى الوقت نفسه › مقد كان التركيز الزائد على تدرات 
الائسان واستطاعته تنفيذ أوامر الله وتغيير الظروف الحيطة “ يتعارضس 
مع القرآن الكريم بشكل أو١آخر‏ خاصة فى آياتة الت تركز على أن الائنسان 
منعتمد على الله ومتوكل عليه وهو رهن مشيئته ›» وعندما يصبح الانسان 
بذلك مصدرا للأغهال الشريرة وأساسا.لها ؛. نكون قد بسسطنا قضسية 
« الشر » لكن كل محاولات المعتزلة لتوضيح أن ( الشر ) لا يمكن بأيسه 
حال من الأحوال أن يعزى الى الله سبحانه لم تسفر الا عن التاكيد على 
قصور الأفكار البشرية عن العدل > وذلك لشرح عدل الله وانه لا يفعل 
الا الأصلح .. ويمكن .أن نتتبع الابتعاد عن النزعة القدرية الانسانية 
امتطرمة ( القدر خيره وشره من الإنسبان ) لدى المعتزلة المتاخرين فى 
الترن الثالت الهجرى خاصة الجبائى » وبلغ التحول ذروته على يد 
الأشعرى . 

٣‏ س بين معارشى عثيدة القدر وجدت حركات متفقة مع النظرة 
القرآنية الحقة كحماس القدرية فى التاكيد على عدل اله . فملينا د الى 
حد کہیں ن أن نقبل النظرات الجبرية التى 'انطلقت من الاتجاهات 
المحافظة ومن تراث استمر منذ فترة ما قبل الاسلام ٤‏ ومن بعض الآحاديث 
النبوية (*) » وحتى المسلمون الأتثياء بدا انهم لا يرون تفاقضا بين الأمكار 


.. and from the pre-ıslamic material which seems الئمں‎ (xk) 
to have found ıts way into the traditions, 


YA‏ القضاء والقشدن 


القرآنية ( فى هذا الصدد ) والافكان غير القرآنية ( النابعة من مصادر 
اخرى ) » لكن من ناحية اخرى نجد ان الجممية س على سبيلالثال س 
كانوا مهتمين فى الأساس بالتركيز على وحدة الله وصفاته أو وحدته 
سبحانه مع قدراته أو كونه سبحانه واحداً ‏ لا من حيث العسدد 
pê ) Gods Unity‏ أن هذه الفكرة من ناحية اخریى ربما ارتبطت 
برغبة فى اتحاد غامض مع الله سبحانه ) »> وهم لم ينكروا عدل الله بأية 
حال كل ما فى الأمر أنهم تناولوا فكرة عدله سبحانه دون ترکيز وتجاوزوها 
الى أنكاں أخرى . ومرة أخرى نجد أنه فى حالة الأشعرى فان تجربته 
فى التحول عن عقائد المعتزلة وکونه بأنه أحس آن ( شیا حدث داخله ) 
أو أن قوة خارجية هى التى أوحت له بذلك ( ولم يكن هذا التحول من 
قعله  )‏ هذه التجربة الذاتية أدت به الى الاعتقاد بان الله سبحانه. 
هى الفاعل لحياة الناس › وراح يركز على هذه الجوانب فى الاسلام وهو 
الأمر الذى أنكره الممتزلة > لقد آمن الأشعرى بقدره الله سبحانه وهيمنته 
علي كل الحادثات »> وبحاچة الانسان دائما لله سبحانه فى كل الأعمال 
والأاحوال » ومن هنا کان لا بد من الاعتماد عليه ٤‏ کھا آمن بان طرائق 
الله سبحانه وتعالى فى كل ذلك مسالة لا يدركها المقل البشرى (*) . 

وغيما يتعلق بهذه المسالة الأخيرة كان هثاك اعتراف بتصور العقل. 
البشرى وعدم قدرته على ادراك ما قد يقعله الله أو لا يفعله والاأقترب 
المعتول أن يتنك الانسان فيما خلقه الله بالفعل .وعلى هذا فن اعتراضاته 
الأشسمرى على عقيدة القدر' هى فى الأساس اعتراضات دينية ( الترجم : 
المقصود كما هو مفهوم بعقيدة القدر هنا وجهة نظر المعتزلة ) وتوحيدية > 
كرد فعل لمقائد المعتزلة . 


> س اذن لقد كان مع كل طرف من الطرفين المختلفين جانب من 
الحق لكن كل طرف راح يبالغ فى مقولته مبالغة واثناء الحوارات سدم 
كل طرف ما يدعم وجهات نظر الطرف الآخر وتبل بعضآً مما هو صحيح 
من وجهة نظر الطرف الآخر . 


وشستا فة فشہیا نبلوریث عدة نقاط وأ صسبحث وأضحة 


The inscrutability of God's ways, . الت‎ )( 


سمج امات العامة فی هذه الدراسة YA\‏ 


( أ ) قبل حتى ممارضو معقيدة القدر المعتزلية ‏ الفصل بين الأفعال 
الاختيارية والاأفمال الاضطرارية . وقد حاول الجهمية فى بدايات القرن 
الشاثنى الهجرى أن ينكرواأ هذا الفصل لكن بمرور الوقت بدا القبول بهذا 
الآمكار التى كان قوامها الأانكار الشائمة أو الشعببة ”قفاوم 
الا آن حقيقة الأمر. أن كبار العلماء المسلمين لم يكونوا جبرية » بل على 
المكس فقد حاولوا الموازنة بين مبداى الجبر والاختيار > رغم أنهم بدوا 
من وجهة نظر الانسانيين() الغربيين س أكثر ميلا للجبر منهم للاختيار . 


( بپ ) مصطلح ( كسب ) أو ( اکنساب ) أصبح بشكل هام ي تخدم 
لوصف علاقة الانسان بأغعاله الاختيارية . 


انها ( كلمة كسب أو اكتساب ) كلية شائعة استخسدمت بمعنى 
اصطلاحی خاص »۰ ويمكن أن نستخدم لها مقابلا إنجليزيا هللاوو 
آو make One's Own 3Î appropriate‏ . ولم تكن هناك قضبة 
عن كون الانسان مسئولا عن اعماله فى الدنيا والآخرة الا أن التفسي 
الميتاميزيقى لم يكن على.أية حال واضحا الا عند التعصرض لاعتماد 
الانسان اعتمادا كاملا على الله ٠‏ وربما کان ضرار هو اول من استخدم 
كلمة كسب بممناها الاصطلاحى هذا » ورغم أن الكلمة لم تشرح لنا 
شيئ الا أنها أخذت مكانها » من حيث انها سامدت نى الفصل بين العمل 
الاختيارى والعمل الجبرى ( بين الجبر والاختيار ) ٠‏ ولم تكن هناك 
حلول ممكنة للمشكلة ( القضية ) طالما أن التفكير فيها يتم من خلال 
مصطلحات مجازية للتعبير عن قوى فيزيتية ( للتعبير من أعمال مادية ). 
وكانت طروحات الأشعرى من خلال تناوله للارادة الانسانية طروحات 
واعدة بشكل اوضح الا أن معاصريه لم يميروها الا اهتماما قليلا . 


( ج ) الله والفعل البشرى > والبشر والفعل البشری س اختلاف 
المنطلقات فى الحالين . فال ( خالق ) والانسان ( اكتسب ) أو (كسب)» 


يرجع مسيرة الأحدأث للجهد البشرى ) الاخثيار ) 2 ) المترجم ( ۶ 


YAY‏ القضساء والقدر 


الا أن اطلاق المسميات س على أية حال س لم يهدنا الى سعريفات دقيقه 
سين لنا الفرق بين ( الخلق ) و ( الاكتساب ) . فجرى الاعتسراف 
بمضنہوں المصطلحين بسكل نقريبى وببساطة ودون محاولة للتوفيق 
بيتهيا 6 الكن الامسمرى على الئل تحقق من أن اله سبخاقه قدا خلق 
الفعل الشرى لم يكن هذا يعنى بالضرورة أنه فاعله ٠‏ على نحو ما نعزو 
ذلك اسان بفواتا ا وكذا . 

E EE e a 
خلال المناقشات ء لكن زمن الأشعرى لم يكن هناك نتائج واضحة حائزة‎ 
على القبول العام رغم وجود شواهد على القدم نحو الاعتراف بالفصل‎ 
بين الاستطاعة العقلية أو النفسية من ناحية والاستطاعة الادية‎ 
الفيزيقية ) من .ناحية أخرى > وكان هناك أيضا ميل نحو النظرة‎ ( 
الچزيئية ( الذرية ) للنشساط البشريى وان كان هذا راجما لاعتبارات عامة‎ 


8 ی 


أكثر من كونه راجما لتحليل معين . 


٥‏ س بدا أن هناك سوء فهم غریب للأشعری ٤‏ فقد ذکرت بعض 
المصادر أنه مؤسس عقيدة ( الكسب ) أو ( الاكتساب ) وشيل أ موقفه 
بالنسبة لهذه القضية کان وسطا نكل عذلا وتفه فى القضايا 
الآخري لكن الحقيقة أن كتابات الأشعرى لا تفيد أنه مؤسس فكرة 
( الكسب ) أو ( الاكتساب ) فقد استخدمت الكلمة قيله بترن وهو نتسه 
لم يكن مكثرآً من استخدامهاء» أيا مسبالة الوسطية ممص هذل 
اة و ع ی ی کن اھ ی ی ن 
القدر والجبر ) فهو من اقوال اتباع المدرسة الحنفية ( المقصسود اع 
أبي حنيفة فى التضايا المثارة فى الفقه الأكبر ) ٤‏ 


XK xX xX 


تلك فن المواقف الرثيشية التى 2 بالنقاش خلال هذا البحث 


تمة فكرة واحدة أساسية تقريبا نركز عليها كل الكتابات التق كتبها علماء 


مسج الإنجاهات العامة فى هذه الدراسهة YAY‏ 


الاساس العميق الذي تقوم عليه وننناسق معه س كل البنية الموقبة 
للهيكل الفكرى . انها فكرة عجهز الانسان ( أو عدم استطاعته ) 
powerlessness‏ فى مواجهة الظروف . وف مواجهة طبيعة حياته الى 
یوجد ( شیء ما ) یوجھھا فالانسان لیس ھو س وحده س الذی يقسرر 
حياته » وماذا عساه پفعل اي الانسان س فى مواجهة هذا الآخر 
الذی بوجه حیاته آو پشارکه فی توجیهها ا الأثل ء وليس صسدفة 
أن غيلان عندما راح يميز بين المعرفة ( الأولية ) أو ( امجبرة ) من 
ناحية والمعرفة ( الثانويه ) أو ( المكتسبة ) من ناحية أخرى أكد على أن 
امعرفة الآولية وهى تلك التى لا يستطيع الانتسان تجنبها ( لا يستطیع ألا 
يعرفها ) هى معرفة ( أو علم ) ان للكون ولحياة البشر فيه موجدا > فالكون 
( ما فيه من بشر وبما لهم من حياة ) لبس منبثقا انبثاقا تلقائیا وانما له 
موحد ( انه ښاتج قوی خارجه ) )١(‏ ١ء‏ ولم يكن صدفسة أيضاً أن هذه 
الفكرة نها س مكرة الوجود أو أن للكون, موحدا' UiğIAALENESS‏ 
هى المقدمة المنطقية لمظم القضايا الجدلية حول وجود الله سبحائسه 
( مسالة أن لكل موجود موجدا ) »> وهم يثبتون من خلال قضاياهم المنطقية 
هذه أن ليس هناك لهذا الوجود الا موجد وأحد» وموجد واحد فقط . 
هذا المعنى أو هذا الاحساس يكون الائسان فيه مجبراً ( محکوماً ) “ ومن 
ثم هذا 'الشعور باه لا حول له ولا مو 88178ةغ فى ایدی قوی 
أخری » ہے کان عمیقا وحاضرا فی وعی شعوب الشرق الأوسط ل 
وہتفلغلا فى لا شغورهم عندما دخلوا ف الاسلام ( آى أن هذا الشعور 
بوجود اله حاکم متحکم موجه کان موجودا فى الشرق الأوسط قبل ظهور 
e‏ ) والانسىسان فى هذا الفصر الصناعى الخديت عرضة 

ر نفسه » وغوضة للاحساس بأنه مجرد بون ق اة شائلة › 
وأنه لا حول له ولا قوة ( لا استطاعة لديه ) لكن قد يستغرق الأمسر 
أجيالا > وربما الاف السنين قبل ان يسود الشعور بان القدر النهائى 
-determinedness'‏ ثد بدا یتغلغٰل فی أعماق وجودھم كما حدث أثناء 
الصحوة الكبرى التى انطلثت فى بلاد الرب وما جاورها منذ يام محمد 
mE‏ ` ) ۰ 


(xk)‏ المعتى من خلال جملة معقدة, 


Before the feeling of determinednesg permeated his inmost being as lt 
Had that of Muhammad’s Arabs and their neighbours. 


Af‏ القضاء والقشدر 


وقد وجد هذا الشعون العميق ٠‏ فى فترة ما قبل الاسلام تعبيرا عن 
تفسه من خلال مكرة أن كل شىء يحكمه الدهر وهى كلمة تضم مزيجساً 
وظلالا من مفهوم الزمن ومفهوم القدر >٠‏ فقد كان الاتجاه العام فيما يمكن 
أن نقول متمثلا فى نوع من الجبر المعدل ( الجبرية المعمدلة أو القدرية 
المعدلة »> والقدرية هنا بطبيعة الحال ليست بالمغهوم الممتزلى ) لكسن 
هذا الاتجاه لم يكن جبرية خالصة » نفى ظروف الحياة اليومية المعتاده 
فد يفعل المرء ما يراه طببآً بالنسبة له » لكن ما يفعله لن يؤثر فى النتيجه 
النهاثية » فساعة الموت وسعادته أو شقاؤه ؛» كل ذلك قد سجل 
( كتب ) بالفعل »> ومهما كافح الاتسان غلا بمكنه الافلات من قدره ٠‏ 


ولم تكن هذه الغلسفة الجيرية الغامضة المضطربة التمريف هى 
السائدة فى الشعور العام » وانما كانت صيغة عقلية ( منطقية ) يجد 
يها هذا الشعور تعبيرا فى اوقات بعينها ( فى ظروف خاصة ) » ففى 
الاتجاه الجبرى المرتبط بافكار أخرى كفكرة الدهر ‏ وفى ظل الفكرنين : 
الجبر والدهر س لا مجال للحديث عن ازدها بشرى ٠‏ أو سوء حظ 4 
وبالنسبة للمحظوظين الذين تمساز أعمالهم ببعض الزايا > قد يعسزي 
جانب من هذا للعملهم » لكن بالئسبة للغالبية المظمى غااتفسير الوحيد 
لأوضاعهم هو مشيئة الدهر . ومن هنا يعتبر انجاز محمد بي هو أنه 
اعاد الثقة فى القوة المليا التى تتحكم فى العالم ٠‏ ولم يثر القرآن الكريم 
قضية واقر الفكر. للسائد لكنه اضاف اضامة مهمة وثورية › فالتسوة 
املتحكمة فى العالم ليست الدهر وهو احساس غامض بالزمن > وانما 
هى قوة الله سبحانه . واله فى الفكر الاسلامى واضح ( النص  ٣١‏ اوام) 
يتسو على أعدائه ومن يعصونه › وهو عادل ويفعل الأصح ٠‏ وبارساله 
رسلا وأنبياء ٤‏ ومحمد بم خاتمهم س يكون قد أتاح للائنسان فرصسة 
الحصول على البركة الأبدية » والله سيحانه يساعد عبيده بلطفه وهدايته 
وهو رعوف رحيم . وعلی هذا ٤‏ غان کان الانسان مستعدا ليهبا نفسه لله 
ميمكنه أن يتوقع بثقة أن تنتهى حياته بنتيجة ( مرضية ) . 


ونتائج تأثير الاتجاهات القرآنية فى الحياة على الاتجساه الجبرى. 
قضية معقدة ٠‏ فالاتجاهات القرآنية لم تبطل س ببساطة س الاتجاهات 


مسج الإتجاشات العامة فى هذه الدراسة Aa‏ 


الجبرية السائدة > لكن الاسلام نجح الى حد كبير فى تغيير معنى النوكل 
القديم ( الذى كان سائدا قبل الاسلام ) » ومن الناحية الظاهرية فقد 
كان التحول كاملا حقا + وراج الجميع يرددون اسم الله > لكن الجبرية 
(١‏ بمعناها القديم ) كانت عبيقة فى التئوس ( وربما يمكننا أن نضيف ان 
هذه الجبرية القديمة كانت س ریما س تبريرا عقليا جيدا جدا ٤‏ لحالة 
الكسل التى كان عليها العرب بسبب سوء الأحوال المناخية ) لدرجة 
يصعب معها استئصالها تماما » خقد قاومت هذه الجبرية التديمة وتسربت 
فی نايا الاتوال والامعال على نحو خفی ٠‏ ثم استطاعت فى وقت لاحق ان 
تتجلى فى صورة زهور مهجنة ( واعمت نفسها من خلال افكار أخسرى ) 
ومن خلال بعض الأحاديث النبوية ( اموضوعة ) . لقد كان غريبا كيف 
أن عددا قليلا فقط من السلمين هو الذى اكتشف أن هناك تناقضا بين 
التوجيهات الجبرية ى كثير من الأحاديث النبويه › والتوجيهات عير 
الجبرية فى القآن الكريم ٠‏ ( من المعروف أن النص القرآنى يلفى كل 
نص آخر ان تعارض معه س المترجم ) ٠‏ ولدة طويلة ظلت الجبريسة 
يمعناها الذى كان سائدا قبل الاسلام هى السائده على العنسآصر 
الإسلامية ؛ حتى أن غالب القادة المسلمين ظلوا يدامعون عن الجيريه› 
وبمرور الوقت بدا أن وجهات نظ المسلمين أصبحت أكثر ميلا للجبرية 
بل وبول فى هذا الاتجاه أكثر مما تقتضيه الضرورة » وظلت آتار الجبرية 
ف. ممارسات المسلمين لدرجة ان بعضهم كان يرفض تفاول الدواء . 


دند هذه النقطة > يبدى مناسبا أن نتساءل ما اذاء كانت مكرة الاجباع 
شد ابسهمت فى استمرار, أمكار الجبر, ء بل واستيرار الممارسات العملية 
التى يحكها. الفكر الجبرئى رغم انه ف يعض الأحيان ظهرت أنمكسان 
مختلغة ومغايرة اعتبرت ايضا من الأنكار التى تحظى بموامقة المسلمين 
ز الاجماع ) (۲) والآن ؛ إن هذه ( الأمكار آنفة الذكر ) والتى قد تصبح 
من معتقدات المسلمين ٠‏ قد تنطلق انطلاق. المياه الجارفسة عند فت 
جوابات الفيضانات لتنطلق الى العالم الاسلامى الشمبيه بمحيط شاسسع 
مخبطرب بكل ما ميه من تيارات جبرية تحنية ( اتجاهات جبرية كامنة » 
آو خفية ضد الاتجاء الظاهر أو الرسمى ) وحيث مدد اللمسلمين المتنعلمين 
ليما جيدا ليلا > بينما اتسائ المسامين الذين: ما زالسوا يتملتسون 


۸٦‏ القذساء والقسد 


بخرافات الجاهلية ( الأفكار الجبرية القديمة ) مازالوا هم الأكثر عددا . 
اليس اقرار ( الاجماع ) هو عامل من عوامل الانحراف بالدين الحسْف 
وابعاده عن مساره الصحيع ؟ اليس من الممكن أن يدب الفساد من خلال 
شبول ما يسمى بالاحاديث الصحيحة والارتقاء بها الى درجة الحثائق 
الروحية ( هكذا فى الأصل !! ) () ٠‏ ۰ 


وبطبيعة الحال ؛ مان هذا التفكير ( النخمين ) یعنبر غیں مچد اذا لم 
يساعدنا على فهم الحقيقة التاريخية بشكل أوضح . فالقضينان س فهم 
الحقيقة التاريخية وغهم العوامل المسيرة لها متشابهتان ومرتبطان » < 
هذه الأحاديث النبوية الصحيحة ا بقبول واسع فى العالم الاسلامى 
وھى تؤکد الاجماع . وعلى اية حال > فحقيقة الأمر أن هذه الآمور ليست 
مجرد عوارض أو علامات ٤‏ ففکره الاجماع ليست هی المسنئولة غا 
حدث > وهذا مر مؤکد ٠‏ فصیاغتھا ونکوینها عہلت على خلق حقائق 
بوجودة بالفعل كشيوع فكرة أن الانسان لا حول له ولأ قوة فى مواجهة 
الآحداث ( فكرة قت lلunılتطslة (Powerlessness‏ ; وسیطرتهسا على 
المتل ا ¢ ان أفكارا" عہيقة متفلغلة فى هذه الشخصية فى خال 
ظهورها فان هذا الظهوز قد يكون 'ناتجا عماسمى 'باللاشعور العرقى 
rei uneonseion8‏ “إكثر من احتمال انبتاثة عن اللاشعور الفردى » 
مما یعقی آنه سیکون لھا طاقة قصور. ذائی Tremedous Power ` all‏ 
٣طز‏ ٤ه‏ إن هذه الامکاں لا يمكن.اقتلاعها ؛ هى مكار ذات قدرة على 
المقساوية والبقاء ؛ لأنها أمكار تحمل فى طياتها أكثر مسن عنصر 
متن: قنلاضهر االحقيثة وکسل .مسا سکن .عله ازاء ها هسو 
التسامى بها او تحويل منارها.., ؤعلى,المدئ البميد:». مان التقمم: الذينى: 
هو -تقندم لكل ا لمجتيع ٠1‏ و اعتيار"للاراد الا بقدار تائترهسم علق 
اللجتمع .' وصبتهرسن ذه ,الأهكار, نطاقء ذراسفنا للاسسلام» » لقسكہ 
استطاع محمد ( (dE‏ ختا آن يئجز تحولا ملحوظاً ف هذا الشسعور! السام 
بان ا اينات ند ألاقدار “ فاولتك الذين كاو بغتقدون انهم 'ريشة 
ف چ تهب الريح الدهرد e‏ امنخوا" بعد الاستلاه 
يغتقذؤنْ انهم آعبیذ الل آلذى” هو رقوف ”رحيم ٤‏ وقد ساق التوشسع العربى؛ 
(. حزكة المتوح المزبية ) بلا شك .ف القضاء على السبلبية أو الجؤائب 
السعلبية فى مكوة [لجبرية ٠‏ التىيكاستة سماقدة بل الإسنلام * لکن طلسي 


هج الانجاهان العامه فى هذه الدراسة TAY‏ 


هناك عوامل مختلفة مرنطة بهذه الفكرة كان لا بد من مرور الوقت حنى 
تنٹهی ندریجیا »> ولقد بقی محمد ( بے ) نفسه الی حد کبیر تحت سیطرۂ 
المخفاهيم القدية ء فما البال با ولئك الذين لم يتعرضوا لتجربة الوخى 

والتلقى عن اله » لا شك أن تانرهم بهذه الأمكار السابقة على الاسلام 
کان أکبر . لقد كانت "مكرة عدالة الله سبحانه واضحة بلا شك فى القرآن 

الكريم لكنها لم نلمس بشىکل کاف متابع المشاعر الجبرية بہفاھيمهتا 
القديمة وقد کانت مشاعر ميه إوبدائية . Primordial‏ وبعد 'آن جعل 
الاشعرى وآحرون انفسهم دعاه لفكرة a‏ الله ٤‏ کان من انوع 
إن تتغير الأمور “ لكن فكرة حكهة اله G04‏ ٤ه‏ صd0واW'‏ عاقت تفسير 
الأمور بالملل الظاهرة ٤‏ نقد کان شاهد؛ الاسلام. ب ولا یزال ی هنل 
عظمة الله وجلاله وهيمنته وهو الأمر .الذى تحتإجه .حضسارة الغرب 
احنياجا شديدا رغم تركيزها على أن يصنع الانسان نفسه بنفسه . 


Xx xX xX 


هده الدراسة س من حلال موضوعها واستطرادا من هذا الموضوع س 
سعرضت لروح الاسلام > وعلى أية حال فثية بعض الغموض يحول دون 


وقد يزعم زاعم أن الاسلام هو بالضروره الظاهره التاريخيسهةه 
الشاملة ‏ أى كل ما قاله المسلمون وكل ما مكروا فيه وكل ما معلوه 
حتى الوقت الحاضر ويهذا المعنى » مان الاسلام وفقا لهذه الوجهة مسن 
النظر يتشكل من خلال الظواهر الوجودة معلا فى الحياة والفكر وكما 
يمير عنها سياسيو المالم الاسلامى وعلماء الدين ميه »> الا أن مثل هذا 
الاسلام يعد سطحيا فى جوانب معينة نيه ويفشسل فى التفرقة بين بين القسكل 
والروح أو بین ما هو خارجى شكلى وما هو كامن بالغعل وراء الظواهر ؛ 
لذلك ممن الأجدى ان نعتبر روح الاسلام هى رسالة محمد ( به ) وبا 
تبعها وانطلق منها من طاقة روحية ٠‏ 


اننا نجد كيرا من مظاهر ( الجبرية ) بين المسلمين لكن فى الاسلام 
الحقيقى كما يتجلى فى الثرآن الكريم هناك مواجهة نشيطة للأافسكار 


YAA‏ القضاء والقدر 


( الجبرية ) > رغم فكره الاعتماد على اله وطلب العون منه ليساعدنا 
على العمل ٠‏ والاستعاذة به من الشر > غالجبرية أو تفريع الانسان من 
مدرته على تحديد مصيره أو الاعتقاد بأن حياة الانسان مقدرة سلفاً له » 
.وهو مسر لا حول له ولا قوة » کل هذا لیس جزءا من رسالة محمد 
بر ولا دعوته ٠‏ لكن شيا ما قد بقى داخل المؤسسة الثقافية والحضارة 
التى قام عليها الاسلام . ولأن هذه الجبرية قد تسللت الى الدين 
الجديد وشيئا فشيئا وبحكم افترابها منه أصبحت وكاأنهاجزء مقنن منه . 


وعلى آية حال ٠‏ فيجب ألا نخلط عند المقارنة بين حضارة العالم 
الاسلامى من ثاحية والحضارة الانمسائية الأوربية من ناحيسة اخسری 
وهى حضارة مسيحية فى جانب منها مقط ) فنظن خطاً اننا نقارن بين 
السيحية والاسلام . 


هوامش الفصلل السابسع 


)0( »قالات الاسلامیين ھں ۳ ۰ 
)( المرجع ذفسة »> ھں oV‏ “ 
Goldziher, Vorlesungen 2, 53.‏ 
() يضع البعض السىة غى مكان أهم من القرآن الكريم ( متالات الاسلاميين 1٠۸ ٠‏ › 
CITY‏ 


أولا : المراجع المعربية ٠‏ 
ي الأشعرى ٠‏ كتاب الابائة عن أصول الديانة ٤‏ حدر أباد ٠۴١١ ٤‏ 
( مع الأعمال المنسوبة للماتريدى » .. الخ ) . 
س ثرجم كتاب الابانة lلaكتور Walter C. Klein jq‏ 
س کثاب الامع ( جزء ترحمه للألانية é 1۹A. New haven‏ ' 
T. Hell‏ 
Von Mohammed his Ghazali, q. V).‏ 


كقاب مقالات الاسلاميين واختلاف المصلین نشرہ ریر F8. Rite‏ 
اسطنبول؛ ۱۹۲۹ ( فی مجلدىن والترئيم مستمر ٠‏ وتم نشر الكشافه 
سنة 1۹۳۳ ) . 

ي البغدادى ٠‏ الفرق بين الغسرق وبيان الفرقة الناجة منهم » نشره 
محمد يدر ١‏ الشاهرة ٢ ۸ ٩‏ وقد ترجم الشسم الثانى ورن هدا 
الكتاب بعئوان 8ا٥8‏ & وصینطم8 »1و0 ۰ الدكتور أبراهسام 
هلکن اھ .8 صھطھامھ ئی تل ایبب سنة ۹۲۵ ۰ 


س مختصی کناب الفرق يڻ الفرى وشام بااتلخیس عبد الرزاق 
الرسعئى ١ء‏ فشره فبليب حتى الفاهرة ٤‏ ))۹ . 
2 کناب اسول الدين 4 اس طول )۳ هھ ۹۸ ٠‏ 


@ البخار ی ٠‏ الجامع الصحیح ٤‏ نرہ 1٥ا٤‏ اامطموات اہن » 
1۹-A — ۲‏ . 


@ ابن هجر الممسمفلاني تهذیب الذهذپب حیدر اباد © ۵~ 
4¥ .۰ 


@ ابي حنيفة ( مشسوب اليه ) اللقه الاکہر س نص مدرج ضین شرم 
الفته الاكبر المشسوب للہاتريدى , 


قانملة المراجغ 8 
الفقه الاکہر س نصان مع شرح ونعلیسق نش ف حبدر اباد > 
Dé‏ ہے ٭ ` 
كاب الوصية » طبع مع شرح ٠‏ 


نرجم هذه الأعمال النلانة نئسنك )عطق۷ ف كابه ‏ 
Muslim Creed,‏ 


ي ابن حزم » الفصل فى الل والآهواء والنحل ؛ القاهرة IY‏ 
س ۱۳۲۷ ( فى خمسة مجلدات ) . 


ي الخياط > كاب الائتصار وارد على اين الراوندى اللحد » نشره 
H. 8. Nyberg‏ التاھرة › ۳۹€ ھ / ۱۹1 م 
(Le livre dle triomphe . .)‏ 


ھ ابن خلکان ۰ کتاب وفیات الأعیان نشرەnنا8‏ 16 باریس + ۱۸٤۲‏ 


س الخراز ٠‏ كتاب الصدق > نشره وتر إ#۲طإ4 .3 .4 اكسغورد › 
(The book of Truthfulness) AY‏ . 


۾ خشيش ٠+‏ انظر اللطى ( بفتح اليم واللام ) , 


© الملطى »> كتاب الفنبيه وارد على أهل الأهواء والبدع ٠‏ نشره 
Steven Dedering‏ لپبزج ۱۹۳٩ ٩‏ ۰ 


ھ الاتریدی ( منسوب اليه ) سرح المفقه الأكبر ؛ حيدر أباد »> ۱ھ 
@ ابن المرتضى ١‏ المئية والامل فى شرح كناب الال والنحسل “٠‏ نشره 


» 14.۲ ¢“ jl ¢ T. W. Arnold ونرجمه‎ 
(entitled : Al-Mu'tazilah). 


8 ملم ؛ الجامع الصحیج ؛ اسطنبول ٤‏ ۱۳۲۹ س ۱۳٣٤١‏ . 


@ ابن قنبية ٠‏ الإختلاف فى الافظ والرد على الجهمية والمشبهة نشم 
محمد زاهد الكوثرى . الثاهرة ٠١١١ ٤‏ ء 


4r‏ الفضساء والقسدر 


كتاب المعارف + نر‘ Wustenfeld‏ . 
۾ ابن ئطلوبغا » تاج التراجم من طبعات الحنفية ٠‏ نشره اععا" 
لہېزج ¢ 1۸1۲ ء 


ي الشهرستانى > الملل و النحل › نثر°» William Cureton‏ لندن › 
1۸7 * 


نهاية الامدام فى علم الكلام <« شر igرج4a Alfred Guillume‏ 
لندن ۱۹۲٤ ٤‏ + 


ھچ الطبری ۰ تاریخ المرسل واللوك ؛ نشره معGo۴‏ مك ليدن “ 
۹ - ۱۹1 ۰ 


۾ الطحجاری ۰ بیان المسنة والجماعلة حلب ١١٤١٤١ ٠‏ ۰ 


س اين تبمية ٠‏ المقيدة الحموية . 
hi‏ . | 
تيموثى الأول »“ بطريارك الكنيسة السورية الشرقية › 


Apology, ed’ and: tr. by. A. Mingana in Woodbrooke Studies, 
Vol. IF. 


س ابو عذبة » كناب الروضة البهية يما بين الإشعرية والمائريدية 
حیدر باد ¢ YY‏ + 


سي ابن أبى الوفا » عبد التادر ٠‏ كتاب الجواهر فى طبقات الحنفية › 
حیدر اباد » ۱۳۳۲ . ۰ 
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انبا : مزاجع اوربية : 


Becker, C. H. : Ohristliche Polemile und islamische Dogmenbil« 
dung, in Zoitschrift für Assyriologic, XXVI (1911D), 105- 


195 : also in his Islamstucdlien, I, 432-49. 


Galland, Henri : Essai sur les Mo’taeelites (les Ra- 
tionalistes de TIslem), Paris (1906). (Out of date.) 


Goldziher, Ignaz : Muhammedanische Studien, Halle, 1889- 
90. 


~~  Vorlesungen iiber den Islam, second edition, revised by 
Dr. Franz Babinger, Heidelberg, 1925. 


— Die Zûhiriten, ihr Lehrsystem und ihre Geschichte, 
Leipzig, 1884. 


Guidi, Michelangelo : La Lotta tra Islam e il Manicheismo, 
Rome 1927. 


Hell, Joseph : Von Mohammed bis Ghazek, Jena, 1915 (first 
edn. —- there is also a second revised edn.). Contents : 
trenslations from the Quran, the whole of fiqh Akbar 
(1) and the creed of al-Tahawi, and portions of XK. 


al-Luma’ by al-Ash’ari, A4 srar by Abu Leith al-Samarqandi, 
and Bidaayat al-Hidaya of al-Ghazali, with introduction 
and notes. 


Horten, Max : Dic philosophischen System dcr spekululivcn 
Theologen im TIslem, Bonn, 1912. 


Macdonald, Duncan B. : Development of Muslam ‘'heology, 
Jurisprudence and Constitutional Theory, New York, 
-903. 


—~  Al-Maturidi, article in EI, IIT, 414 1. 


AE‏ القضاء والاسدر 


Von Mehren, A. F. : Hxzposé de la Réforme de PVIslamısme 
commencée .. par .. elAshari . , Leyden, 1879 ; in Tra- 
vaus de la IIe Session du Cognrês International des Orien- 
lalistes, St. Petersboug, 1876, Vol. 2, pp. 167-332. (Trans- 
lation and sunımary of Ibn Asakir, with some of text.) 


Nallino, Carlo A. : Sull' Origine del Nome dei Mu’ltagiliti, in 
Riwvista degli Studi Oriental’, VIE (1916-8), pp. 429-54. 


-~  Rapporti fra la Dogmatica Mu’ tazilite e quella degli 
Ibaditi dell Africa settentrionalc ; 1b. pp. 455-60. 


— Sul Nome di Qaderiti ; ib. pp. 461-6. 


Nöldeke, Theodor : Arabs 1Ancient), article in Hncyclopedia of 
Religion and Ethics (1908), I, 659-78. 


Nyberg, H. S. : AFMu’tasila and AlWNagsam, articles in EI 
(important) . 


— Zum Kampf ewischen Islam und Manichaisnus, in OQOlz, 
XXXH. (1929), pp. 425-41 ; review of work by Prof, Guidi 
above. o 


Patton, Walter M : Ahmed b. Hanbal and the Mihna, Leyden, 
1897. 


Pines, Salomon : Beitrdge sur islamischen. Atomenlehre, 
Berlin, 1936. 


Pretzl, O. : Die frihislamiche Atomenlehre, Islam, KIX (1931), 
117-30. 


Ritter, Hellmut : Muhammedanische Hûresiographen (Philo- 
logika III), in Islam XVIII (1930), 34 ff. 


~~ Hasan al-Basri (Studien gur Geschichte der islamischen 
Frömmigkeit IJ, in Islam, XXI (1933), F83. 


Schacht, Joseph : Zur Geschichte des islumischen Dogmas, in 
Islam, XXI (1933), 286-91 ; review of Wensinck, The 
Muslim Creed, with a discussion of the creed of el"Tahavwi. 


Sehrameier, W. L. : Uber den Fatalismus der vorislamischen 
Araber, I, Binleitung. (Leipziger Promoliosschrift3. Bonb, 
1881. 
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Schreiner, Marlin : Beitrdge eur Geschichte der theologischen 
Bewegungen im Islam, Leipzig, 1899. (« Separatdruck » 
from ZDMG, 52 and 53, with different paging.) 


~~ Zur Geschichte des As’ aritenthums, n Sctes du VIIIe 
Congrêès International des Orientalistes (1889), Part IT, 
sect. I, pp. 77-117 ; Leyden, 1893. 


Smith, Margeret : A» Barly Mystic of Baghdad, London, 1935. 
the life and teeching' of Flarith b. Asad al-Muhasibi. 
Spitta, Wilhelm : Zur Gschichte Abu’ l-Hasan al-As’ari’s, Leip- 

zig, 1876. (Good.) 


Steiner, Heinrich : Die Mu tasziliten oder die Frcidenker im 
Islam : ein Beitrag cur allgecinen Culturgeschichte, Leip= 
zig, 1865. (Out of date.) 


Storthmann, R. : [slamische Konfessionskunde und des Seklen- 
buch des As’ari, in Islam, XIX (1931), 193-242. 


Subban, Abdus : Al-Jahm bin Safwan and his Philosophy, in 
Islamic Culture, XI (1973), 221-227. 


William : Al-Aslari and his alIbanah, in The Moslem World, 
XXXII (1942), 242-260 ; review of Dr. Klein’s translation 
and a discussion. 


Wett, W. M. : The Origin of the Islamic Doctrine of Acquis 
tion, im fhe Journal of the Royal Asiatic Society (1942). 


Woellhausen, Julius : Die religios-politischen Oppositionspar« 
teien im alter Islam, Berlin, 1901, 


Wensinck, A. J. : The Muslim Crecd. Cambridge, 1932. 
~~ Al Murdjia, article in BI. 


مرتر اند رسں 
احلام الإعلام وقصص اخرى 
ی۰ رادو نکایاوم جاہوتنسکی 
الالكتروئيسات والحياة الحديشة 


آلدس هکس لی 
نقطة مقابل لقطة 
ت وا فریماں 
الجغرافيا فى مائة عام 
رایمر!.د ولیامز 
الشتافة رالهتمع 
ر ج فوریں و ا٭ ج٠‏ دیکستر هور 
تاريخ العام والتكتواوجيا 


“۴ 


یستردیل رای 
الأرض العامة 
والتر آلن 
الرواية الانجليزية 
ویس هارحاس 
ارشد الى“ هن ارح 
هراثسیا دوماس 
آلهة ههر 
۔' قدری حفتی وآحروں 
الانسان المصرى على الشاشه 
اوح فولکف 
القاهرة مدينة الف لحلة وليلة 
هاشم النحاس 
اليرية القودية فی السرا 
دیا رد ولیام ماکدوال 
مجه وعات التقود صسیادتہا 
قصتیغها ‏ عوضها 
عریر الشران 
میتی پیر تغمی و٤‏ شان 
ي مجکسس جاسم الموسورى 
عمس الرواية 
دیلان توماس 
مجمرعة مقالات تقية 
جون لويس 
الجثسان ذلك الكائن الفريد 


جول ویست 


الرواية الحديثة ٠‏ الانجليزية 


والفرنسية 
٠‏ عید المعطی شعراوی 


اسرح المصرى العاصر 
اله وېدایثه 


انون المعسداوی 


بى محمود طه الشاعن والانسان 


اقرا فى هذه السلسلة 


بیل شول وادىثیت 
القوة القفسية للاهرام 
صفاء خلومی 
قن الترچمة 
واف تی ماتلو 
تولسسستوى 
خکیتور درومدیں 
ستندال 
هید تور هوحو 
رسائل وا۔ادیٹ ہن المشى 
قیردر هیر: د٠‏ ر ج 
لجرء والکل « محاورات فی مار 
القيزياء الترية » 
سنددیى هوك 
التراث الفامض ۰ مارکس 
والمارکسيون 


ھ٠‏ ع٠‏ ادینکیف 
فض الأدب الي ءاي شف واس وی 


ھادی بعماں الھیتی 
ادب الإطفال د« فاته ١‏ دنونه 
وسائطها » 


د يعمة رحيم العراوى 
اح ك حسبن الزرات كاتا وتاشقدا 


ماصل احمد الطائي 
احاتم العرب هى التيعياء 


حلال السٹ ع 
فكرة ال رح 


ھىرى بارىرسن 


الجحسيم 
د السيد عاعوة 
م لقان ال ١‏ د م 
A‏ 


د“ ت افاي اه 


حاکرت درو دوهسکی 
اسای الحضار ی لائقاں 


د روحر ستروحاںن 
بل تستلدم قاي الاشلاق 


اد ا °“ 


کاقی ڈں 
وس الدوا ن 


سسر 
امرقی و٣'۔4‏ | ھی معہ 
القدرية 


ر تاعوم سترردیغش 
انحل والطب 


جوزیف دأهموس 
سبع محارك فاصلة فى العصسور 
الوسطى 
٠‏ لیدوایر تشامیررں ایت 
سياسة الولايات المتحدة 
الأمريكية أزاء مص 
د٭ جوں بش تد لر 
کیف تعیش ۳۹١‏ یوما غو 
السقة 
بيير البير 
الحسحافة 
د۰ عبريال وهيسة 
ر الكوميديا الالهية لدالتى 
فى الفن التشكيلى 
رعسیس عوض 
لإدب الروسى قبل الذورة 
الباشفية وبعدها 
محند تعمان چلال 
کة عدم الاثحيازٍ فى عالم 


مفګیںر 


فرانکلیں ں باومر 
الفكر الأوررى الحديت ٤‏ ج 
شوکت الربیعی 
الن التشكداى المعاص فى 
الوطن العربى 
۔ محی الدیں حمد حجسیر 
التفشئة الأسريه والابڌاء الصفغاء. 


ح دال تدرو 
فظربات الفيلم الكبرى 
جورف کوراد 
محتارات من الأدب القصصى 


جوھاں دویرشیں 
لحياة فى الكون كيف نشات 
واين توجد 
بادفة س العلماء الامریکییں 
مسادرة الداع الاسستراثيجى 
حرپ الفضاء 


٠.‏ السيد عليرة 
ادارة الصراعات الدولية 


مصنطفی عسانی 
امیکروکمییوتر 
حو عة س الکتاپ الیابہامییں القدماء 
والمحدثين 
مختارات من الأدمي الياباتى 
الشحر ‏ الدراما ‏ الحكاية ‏ 
القصة القصيرة . 


جابرییل بایر 
تاریخ ملكية الاراضى في مصم 
الحديثة 
انطونی دیی کرسسدی وکیدیث هیدرح 
اعلام الفلسفة السياسية 
المعامية 
دوأیت سویں 
كتاية السسقاريو ألسيتما 
رافیاسکی ف° سر 
الزمن وقياسه ( من چزء مس 
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